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| ما کان لهذا الكتاب أن ينجز دون المساعدة الأحرية 
الثمينة التي تلقیتها من الصديق الشاعر صلاح حيثاني 
الذي أمضى وقناً طويلاًء وهو ينب معي في مكتبة جامعة لايدن (هولندا) 
وفي مكتبته الشخصية الغنية بالمصادرء عن خبر هنا أو أسطورة هناك. وفي 
حالات غير قليلة كان ينفق من ماله الخاص من أجل تصوير ما يلزم من 
اواد الضرورية. رالأمر ذاته ينطبق بكل تأكيد على الصديق الشاعر عبد 
الرحمن الماجدي» الذي تلقيت منه مساعدة لا تقدر بشمنء إذ سهر الليالي 
في متابعة وقراءة ما ينجز والنقاش حولهء فكان للاحظاته أكبر الأثر 
معاضدتي ومؤازرتي. إنني لسعيد للغاية بتعاونهما معي» وأعده موذجاً طيبا 
للعلافة بين الكتاب. لهماء بعد هذاء كل التقدير والعرفان بالجميل. 


في إطار عمل يرمي إلى التحقق نما إذا كانت قد 

وجدت» حقا في وقټِ ما من الأوقات» في التاريخ 
البعيد للعرب» مدينة باسم ]ارم[ وصفها القرآن بأنها [ذات العماد» 
ومن ثم تبيان الحدود التي تفصلء بالضرورة بين ما هو أسطوري وتاريخي؛ 
فإنه لمن المناسب» بالفعل› الاعتراف لا بجسامة هذه المهمةء وإنما كذلك» 
الإقرار بطبيعة الإغراء الذي تخله مغامرة البحث عن مدينة قد لا تكرن 
وجدت قط؛ ولکنهاء مع ذلك تتلك شراهد هامة على وجودهاء کما 
يكن باستمرار» في الآن ذاتهء إبداء الشك القوي بشأنها. كل ما يكن 
قوله» منذ البدايةء أن الإيانء أو حمى النشكيك» بحقيقة وجود مدينة 
باسم رإرم]» يسيران على الطريق نفسها الي شهدت سجالا لغويا 
وسوسيولوجيا بين قدماء المسلمين هنذ أن نزلت (سورة الفجر)» ومن المهم 
أن نلاحظ أن التوسع في هذا النقاشء الذي دار صلا في صفوف مسلمي 
الدعوة الأرلى بصدد إإرم] وحتى وقتِ متأخر من ذلك» لم يكن محصوراً 
بحدود السررة القرآنية بل تعدأه إلى مط من العناءء اللغري تارة» 
والسوسيولوجي تارة أخرى» حرل وجود زإرم] والمعنى المعبس لآية لإذات 
العمادي وما إذا كانت صفة لمدينة حقاً؟ 


مصدر الإغراء باللسبة لناء نحن المعاصرين» في مواصلة هذا النقاش يكمن 
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إرم ذات العماد 


هنا: إنتا نكرّرء أيضاً مغامرة البحث» مثل قدامى العرب والمسلمين» عن 
مدينة أسطررية أسمها [إرم] دون أن ثعرف عنها الشيء الكير؛ فإذا کان 
لبدوي القدم قد بحث عنها في قلب الصحراء با أتاح - تالا - للغوبين 
والفقهاء نسج أسطررتها استناداً إلى تلك المغامرة المسيّة لعبد الله بن 
فلاب فإننا على غرار ما فعلء نقوم من جديد بنقل البحث من ميدان إلى 
آخرء وهذه الرة إلى الماضي دفعة واحدةء با يعني أننا سنواصل النقاش 
ذاته الذي فجره تأويل (سورة الفجر)» ولكن مع فارق جوهري واحد 
يتعلق بنوع المغامرة وشكلهاء فذلك الأعرابي التائه في الصحراء على ظهر 
ناقته) الباحث عن [إرم] قد أمكن له في خاتمة المطاف. أن يضطلع بالبحث 
تحت لهيب الشمس الحرقة عن شيء يَخصّه في الصميم» » بينما يتطلب 
الأمر مناء على حلاف ذلك أن نتصرف على ساس أن الأمر برمته لا 
يخصناء بل لم تعد خصتا اما کما کان اطال مع ابن قلابت الذي رأى 
في [إرم] حقيقة من حقائق وجوده. هناك - أخيرأ - ما يدفع» عند سائر 
السلمين بصورة شديدة العفوية أحياناًء إلى التسليم ب «الحقائق القرآئيةه؛ 
أي إجمالاٌ التسليم بکل ما يرد في اللص القرآني من إشارات إلى مدنء 
وشعوب» وجماعات» وأحداث قديةء على أنها تاريخ حقيقي. وما يفاقم 
من مصاعب البحث أن المرء مرغم» مهما کان حذراً ومحترساً حیال 
مخاطر الانزلاق» على الارتطام بالحساسيات التقافية العربية - الإسلامية 
التي تستمد علومها مباشرة من النص القرآني» حتى وإن كان هذا ألنص 
تمتا عن قول ذلك بصراحة. ومثال [إرم] ساطعَ في هذا السياق»› 
فالإشارة الوحيدة عنها ترد في معرض الإشارة إلى قبيلة (عاد) ومصيرها 
الأسوي (سورة الأحقاف) بینما تصمت سائر السور القرآنية عن ذكرها. 


دهش المرى حقا حين يعلم أن إشارة عابرةء وتكاد تكون مُاتبسة حتى من 
وجهة ة نظر علماء اللغة في الإسلام البكرء لمدينة قديةء كانت كافية اأثارة 
نزاع لغويٰ وسوسيولوجي لا يزال قائماً درن حل» وأكثر من ذلك لدشر 
أساطیر وحکایات ي سب بعضها إلى عصر معاوية بن أبي سفيان الخليفة 
الأموي. هذا التفجر التقافي» المدهش والميرء لم يتولّد حقيقة عن مجرد 
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إشارة قرآنية عابرةء ولا بد أن مجتمع الإسلام المبكر ومن ثم إسلام 
الفتوحات الکبریء قد وجد في تلك اللإشارة النادرة لمدينة باسم [el]‏ 
دلا من و ماء یتعان استرداده لأجل البرهنة ومن جدید» على الصلة 
الدسيةء الذكرى الدفينةء لذلك البدري مدينته الضائعة. ولكن» ونظراً 
للحساسية المفرطة في هذه المسألف فان البحث عن [إرم] بالنسبة لنا 
یتطلب» وقبل کل إجراء احترازیا؛ إخراج المسألة برمتها من إطارها 
الديي» القدسيّ»› كليا وإعادة إدراجها في إطار التاريخ الشتحقق. آنل 
لن تہقی أمامنا سوى خطوة واحدة مهمة لنكون على أعتاب إمكانات 
جديدة من صحة مقاصد الإشارة القرآنية التي اختلف الفقهاء 
بشأنها؛ أعني إخراج المسألة مرة أخرى من حقل التاريخ كايا وبصررة 
ناجزة» وإعادة رصفها في إطار الخطاب الأسطوريء د يتيځ لنا مثل هذا 
اقل الضروري» والذي له غنی عنه» حریة أکبر في التدفيق› ومجالاً 
أرحب لفحص الدلالات وفهم مقاصدها المباشرة» تماما کما وردت في 
السورة القرآنية» وليس فهمها انطلاقاً من التسليم الفقهي بتأويل سائد 
وشائع للآية «إألم تر كيف فعل رَبك بعاد. إرّم ذاتِ العماد4. لا ريب 
أن تعلق العربي بفكرة وجود مديدة باسم [o]‏ وکما وردت في هذا 
النص» يعکس؛ فضلاً عن تعلقه وإيانه بالنص الديني› استعداداً صلباً 
ومتماسكاً إلى حدٌ بعيد لاسترداد معارفه القديية والمدسيّة عن عالم ما قبل 
الإسلام. هذه المعارف التي سيعيد الإسلام بكل تفجره الثقافيء امغاجىء 
والمباغت» صوغها بلغة دينية» روحية جديدة ولكن من دون أن يقطع نهائياً 
ع بعض دلالاتها القديةء بكل ما تحملة من شحناتِ عاطفية وأحلاقية؛ 
فإذا كان الإسلام قاد البدويّء آخذاً به بكلتا يديهء من الفضاء الصحراوي 
إلى عالم المدن الثرية والمزدهرة والمفتوحة بالرسالة الدينية ال جذابة المدعومة 
بالقوةء فإنه في الآن ذاته کان يده إلى معارفه المنسيةء والمندثرة داعياً إياه 
وبقوة إلى استردادها. وذلك ما يفسرٌ جزئياً السرّ وراء تكرار الفرآن لعبارة 
[أساطير الأولين) التي ترد على لسان المتشككين بالإسلام» فأساطير 
الأرلين هذه» هي بالضبط تلك المعظومة القدية من معارف العرب المنسية 
والضائعةء التي كان الإسلام في بعض أوجه نشاطه الروحي يُعيد صياغتها 
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ويحتٌ على استعادتها بلغة جديدة. لأهل ذلك وبعد ممانعةٍ غير محدودة 
أن يجد البدوي مناصاً من تقبل الإسلام با هو تكيف للماضي» تجذير له 
ویجد فيه دیناً خاصاً به» ولن يجد فوق ذلك» غضاضة في إعادة إنتاج 
إأساطير الأرلين) هذه والتفاخر بها. 


لم يكن الإسلام» بعد مانعة غير محدودة غرياً على معارف البدويء 
الراسبة والمستمرة باستمرار مجتمعهء بل رأى إليها بعد مقاومةء تواصلاً 
مشحوناً بدلالة قدسية لم يألفها من قبلء وها هي تتفجر أمام. ناظريه لتعيد 
رسم صورة مفاجئة لعالم كان يعتقد» حتى وقت قريب من الإسلاي أنه 
یدرکه. إن ما کان يعلمه من قبل يبدو اليوم» مع الإسلامء مخطلفاء إذ 
غدت هذه العارف» أي أساطير الأولين» مشحونة منذ الآن بكلام الل 
القدسي والمفارق»› زهي في غا زودها بکل ما ازم من صدقية؛ فإذا 
کان البدوي يعلم (مغلا) من قبل شيتا ماء آسطوريا عن [إرم]» فان [إرم] 
هذه غدت» عبر الكلام الإلهي» القدسي» وبفضلهء حقيقة قرآنية يتعين 
التسليم بها. وبذا يكون ما هو أسطوري» في نظر البدوي قبل الإسلام قد 
غدا الآن حقيفة تاريخية هعه» وهذه حقيقة محرجة بعض الشيء ولكن لا 
مناص من تقبلها. من هنا نستمڌ مبڙرات عملنا في إخراج مسألة [إرم] من 
حقل القدسيء إلى حقل التاريخي» ومن حقل التاريخي إلى الأسطوريء 
أي إعادتها في نهاية الأمر إلى نقطة انبعاثها الأولى: الأسطورة. ولكن 
ومنعاً لكل التباس مُحتمل» فإن هذه الإعادة المقصودة من جانبناء تهدف 
في المقام الأول إلى إمعان النظر في بعض معارف العرب القدية إِذٌ له بد 
أن [إرم] التي لاقى ورودها في القرآن صدىٌ مستحباء انطوت» في وقت 
ماء على حقيقة لا ينبغي التقليل من قيمتهاء فهي على الأقل تشير إلى 
«مکان» محدّدء أي ارتباطها بالوجود التاريخي للقبائل البائدة فوق أرض 
معلومة من الجزيرة العربية. إن منظومة المعتقدات العربية القديمةء السائدة 
في مجتمع مكة عشية الإسلام وتالياً عشية انتصاره وانتشاره بین القبائل» 
تتضمن سلسلة لا نهائية من الشعائر الدينية والطقوس رالعبادات 
والأساطيرء ما كان يبغي بأي حال من الأحوال تجاهلها ولا القطع معها 
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كلياً» بينما توافرت إمكانية إعادة تكييفها. بصورة. بناءة» كما هو الحال 
(مثلا) مع تلبيات. القبائل في الطواف حول. الكعبة.. وثمة إشارات كافية 
في كنب الإخبازبون القدامى"“ عن نوع وطبيعة التلبية- الدينية قبل 
الإسلام» والتي. سيجري تعديلها بجا يتوافق مع اللغة الجديدة: المشرقق 
الغاجئة والمباغتةء الممائلة للسحر في وقعها «[. .لقال الذين كفررا إن هذا 
إل سحر مین4". ومن هذه التلبيات» تلبية نزار أضخم قبائل العرب 
وعمودها الفقري والتي كانت تقول إذا ما أهلّث: «لبيك اللّهم لبيك! 
E‏ اكا إا شريك هو لك تملكه وما ملك !۲ وهي تلبية 
تقر بوحدانية الخالق وترهن تعبدها للأوثان بهذا الإقرارء ولكن نُظر إليها 
من جانب الإسلام على أنها أقل اعترافاً بهذه الوحدانية ولذا کان ينعی 
تشذيبها وتكييفها في إطار لغة روحية جديدة أكثر إشراقً. هذا التكييف 
لبعض الطقوس التعبدية يُفصح عن مغزاه ويفهم على نحو أفضل عندما 
نظر إلى الإسلام كعملية روحية وتاريخية عميقة تُعيد كل تكييف نمكن» 

محتمل» إلى مصدره القدسيء فآدم ثم إبراهيم كانا أول من ردد التلبية في 
صورتها الراهىة: «لبيك الهم لبيك!» ولذا فإن إعادة التكييف هذه ستكون 
عودة إلى الماضي الأسطوري» الذي يكن أف نجد فيه التعديل المطلوب. 
بهذا العنى كان الإسلام في استذكاره للماضي لا يعرض نفسه کاندفاع 
غير محسوب صوب المستقبل› ونا کتواصل بثاء مع هذا الماضي» وذلك 
ما سيبدو في نظر البدوي توافقاً مقبولا لقد جرى نقطيع أوصال التلبية 
القدنية مع الحفاظ على ما هو جوهري فيهاء الخالي من الشرك والمنسجم 
مع الرسالة الترحيدية: «لبيك اللهم لبيك»“. لم يكن الإسلام والحال 
هذه يتحرّج من العودة إلى لأساطير الأولين) أي إلى المعرفة المنسيّةء بل 
على الضد من هذاء كان يحث على تطوير فهم أعمق لها. 


في هذا النطاق يكن عرض إمكانية أحرى لفهم أعمق» نمائل» لسألة ]ارم[ 
الراردة في النص القرآني بالتلازم مع ذكر قبيلة (عاد) إذا ما م حصر 
الإشارات المتناثرة هنا أو هناك والنظر إليها عبر الاستدلال اللغوي 
والإئنولوجي على أنها تتضمن» ربا بأكثر ما نتوقع» وخارج الوظيفة الدينية 
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للآية القرآنيةء فكرة مثيرة عن مدينة عربية قديةء مندثرة ومعاقبة عقاباً إلهياً 
صارماًء ولكن ليس شأنها أبداً شأن سدوم وعمورة (في التوراة)» لأن 
[إرم] تفردت عنهما بكونهاء وحسب الكلام الإلهي الواضح «[..لم يخلق 
مثلها في البلادي“)» الأمر الذي يعني ا را بدت حتی قبل الإسلام 
بوقت طویل› مدينة عجائبية» ساحرة ومدهشةء ولذا ستظل مع الإسلام» 
وفي نظر العربيء» ر للمدينة التي يحلم بھاء وفي مستوی آخرء 
کنموذج للم مقموع برغب في استرداده. ذلك أن مجرد التعلق العاطفي 
بأسطررةء حتی وإن کانت صادرة في الأصل عن فهم ملتہس لقص 
القرآنيء عن مدينة مُعاقبةء سحرية وغامضة» صنعت من الذهب الخالص 
والأحجار الكريةء میکیر را إلى شيء مفاجیر بالسبة لمعارفنا نحن 
المعاصرين؛ إذ ما الذي يدعو حقا إلى مثل هذا التعلق من جانب العرب 
القدامى وشغفهم بذكرى مدينة 2 في قلب الصحراء وهم الذين 
يدخلون بفضل الإسلام إلى مدن حقيقيةء ثرية ومزدهرةء إِنْ لم يكن هذا 
التعلق تعبيراً من تعبيرات عدة» ف ماء دفينةء عن حلم جمعي 
جتمعات بدو متناثرين في منعزلات صحراوية قاسية؟ بل كيف أمكن 
التوفيق بين هذا التعلق بالمدينة الذهبيةء الصحراويةء وبين فكرة كونها 
معاقبةء دنسة» عرض في إطار الإسلام كمدينة سخط الله عليها وعلى 
صانعها؟ على أن هذه الذكرى الدفيدة وهي ترتسم في وجدان العرب 
القدامىء في صورة ينه حايقية غير وحمي ولا ناجمة عن الاس لغوي» 
وييكن فوق ذلك العثور عليهاء إذا ما م تنقيب الصحراء جيداً بحا عنهاء 
ن تکون محض ذکری» ولا بد أن العربي القديم وحتیٍ مع اعساقه 
الإسلام قد ضاعفَ من تعلقه الأسطوري بهاء لا انطلاقاً من مجرد 
الذکری» وإ يض وهذا هو الأهي من إحساسه الحقيقي يان الإسلام 
يساعده بصورة مباشرة وتلقائية في إيقاظ مشاعره الكبوتة المنسيّةء حيال 
ماض غدا أسطوربً إلى النهاية. هل كان يكن ل [إرم] الأسطورية أن تنالً 
کل هذه الحَظرَة في نظر العرب والمسلمينء وينشغل فقهاؤهم في تفسير 
الأية التصلة بهاء ومن ثم فسج الحكايات عنهاء لو أن ذکرها لم یردء قطء 

في القرآن؟ حتى في هذا الشأن يصعب تقديم حل نهائي للمسألةء لأن 
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النفي يقودنا إلى منزلق خطر يدسف قدرة الخيال العربي على الاحتفاظ 
ببعض معارفه عن العالم القديم برمتهاء ومع هذا يحق للمرء أن يفترضء أن 
امعارف القدية ترسبٌ في القاع الثقافي وتدشر في خط تطوري صاعد 
باستمرارء يغرف من کل ینبوع جدید» أو مجاورء ع يعني أن هذه العارف 
سوف تختاط وتتداخل مع معارف جديدة متراكمة» وهذا عينه ما حدث» 
لأن الفقهاء وهم يناقشون مسألة [إرم] وجدوا أنفسهم يغرفون من معارف 
جديدةء فحين يقول الطبري» مغلا إنها را كائت (الإسكندرية) أو 
بقل فرضية فقيه مثل الزهري» من أنها (دمشق) فهذا. يعني أنهم أخرجوا 
المسالة من نطاقها الديني الصريح الذي يقرن وجودها ويحصره في نطاق 
قبيلة (عاد) البائدة (وليس بأي من قبائل العرب الأخرى) بينما يكن لهم 
ريسهولةء أن يحددوا موقع (عاد) فوق رمال ال جزيرة العربية. ولا كانت 
[إرم] غادرت» بفضل هذا الجدال» موقعها الحتمل في ال جغرافياء فقد بات 
أمراً طبيعياً أن تتحول إلى أسطورةء يدسبها هذا الفقيه أو ذاكء إلى هذا 
لكان أو إلى مكان آخر وحسب معارفه الجديدة التي أمتلكها بفضل 
الإسلام. وباستخدام تعبير ابن كير“ فإن [إرم] كانت عبر النقاشات 
الفقهية واللغوية (تسقل في البلاد) فتارة تكون هي دمشق» وتارة أخرى 
تدمرء أو تصبح هي الإسكندرية. ولأنها مدينة دزارةء تدور في الأرض 
امفعوحة دون توقف» فإن على العربي المسلم أن يفتش عنها في كل مكان. 


إن أقدم نص عن أسطورة [إرم] لا يكاد يرقى إلى أبعد من عصر معاوية بن 
بي سفيان» وهو نص متکامل من حيث يته وجهازه السردي» وهذا له 
بالدسبة إليناء أهمية شديدةء ففي عصر الفتوحات العربية الإسلاميةء حيث 
تراءى منظر المدن المزدهرةء مثيراً ومدهشاً في عيني الفا العربي المسلم» 
أمكن للإسلام أن يوقظ من جديد حنيناً دفينا في أعماق البدوي الداخل 
إلى هذه المدن المفتوحةء لا عبر النص الديني وحده» وإنما أيضاً عبر الواقع 
الجديدء الملموس» لتبدو رإرم] عددئكٍ مديدة ذهبية مطمورة في قلب 
الصحراء بعاد تذكرها في سياق استذكار أعم للأسلاف البعيدينء 
الأسطوربين الذين بنوا مدينة عجائبية لإلم يخلق مظها في البلاد. بهذا 
ا لمعنى كانت الفتوحات تؤدي عرضياء وظيفة تكرّس نمطا من «التغذية 
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الاسترجاعية» لا سبيل لمواجهته. لم يكن الإسلام قادرا مهما بدت تدابيره 
احترازية با فيه الكفاية. حيال الماضى التضمن والنطوي على معارف 
وعبادات وشعائر مناقضة ومتعارضة مع التوحيدء أن يظل بنأى عن تلك 
المنظومة الشائكة من المعتقدات؛ وكان عليه على العكس من هذاء 
التفتيش عن سبل فغالة للتعايش والتكيف معهاء هضمها وإعادة تكنيفها 
ودمجها في بنيته برغم ما أُظهرته بعض هذه المعتقدات من طابع ميغولوجي 
خالص» ذلك أن سماحة الإسلام كما تجلت مبكرا» كانت تتقبل ما أمكن 
لها ذلك» وبقدر شديد من الودء الماضي كما تأسس في أرضهء بأعرافه 
وتقالیده وطقوسه وأساطيره ومعتقداته الديية القديةء المُتضمنة للتوحيد 
(ظاهرة النفاء مغلا. وما دام مؤسس الإسلام نفسه ينب لرسالته صلة 
عضوية بحنيفية إبراهيم» ويعد الإأسلام تطويرا خلاقا لهاء بعثا جديدا 
لروحها التوحيديةء وينظر إلى نفسه بعظمة النبي؛ من ملة إبراهيم» وأن 
ويطوف البيت على غرار ما فعل آدم ويُلبي: (لبيك اللهم لبيك!) فإن لمن 
المنطقي تماما أن يجد في بعض تلك المعتقدات والأفكار ما يكن عدَةُ ثقافة 
راسبة قابلة لأن تندمج وتتكيف داخل بنية الإسلام. قد تكون [إرم] في 
هذا النطاق من «بقايا» معتقدات ثقافية واجتماعية عاشها مجتمع ما قبل 
الإسلام وعرفها بصورة ما من الصور. بيد أن النص القرآني سوف 
يستخدم بعض هذه العتقدات والأفكار والتصورات لأغراض محددة» هي 
العذ كير بمصائر الجماعات البشرية القدية: «إألم تر وليس لأي غرض 
آخر» فيما كانت الفتورحات تدفع» عملياء صوب ذلك النمط من «التغذية 
الاسترجاعية» للماضي. هذا التناقض الشكلي ظاهرياًء بين قوة دفع 
«الفتوحات» وقوة دفع «النص» بُفضي» من بين ما يفضي إليهء إلى دمج 
[إرم] كمديدة أسطورية بمدن واقعية. بكلام ثانِ» جرى تخيل المدن الواقعية 
المفتوحة بالرسالة الدينية والسيف» على أنها هي مدية. الأسلاف 
الأسطوريين [إرم]. 

ليس لدينا من ذخيرة النص المقدس» عن الشعوب والجماعات البشرية 
البائدة والمدن القديةء ومن الناحية الإجرائية المخصلة بهذا التحليل» سوى 
إشارة وحيدة ل [إرم] وإن كانت هناك سور قرآنية عديدة أشارت إلى قوم 
(عاد) وجبروتهم» ولمًا كانت (سورة الفجر) هي السورة الوحيدة التي 
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تخبرنا شيئاً محدداً عن هذه المدينة العجائبيةء أو المفترض أنها مدية لا 
اسماً لقبيلة فإن من الهم معالبة الموضوع بصورة مستقلة كموضرع 
لسجال لغويّ» وهذا ما سنفعله (في الفصل الخامس)» بينما يكن معالجة 
موضوع (عاد) القبيلة التي أرتط E‏ ¬ 1ار[ فی[ إطار مختلف. 

تار أسطورة [إرم] في سياق قراءة (سورة الفجر)» قال تعالى: ألم تر 
كيف فعلَ ربك بعاد. إرَ ذات العماد. التي لم بُخاق مثلها في البلاد. 
ولمود الذين جابوا الصخر بالواد. وفرعون ذي الأوتاد. الذين طغوا في 
البلاد. فأكثروا فيها الفساد. فصب عليهم رَبك سوط عذاب. إن ربك 
لبالمرصاد» فهذه الإشارة كانت كافية لبعث نقاش قديم ومستفيض»› 
سيجري مع الإسلامء بين طائفة من المفسرين رعلماء اللغة المسلمينء ثم 
ليسعر بعد زعم الإخباريين أن عبد الله بن فلابةء الأعرابي التائه في 
الصحراءء عر على رإرم] في بعض صحارى عدن من أرض اليمن. 
وکانت هذه الأسطورة حسب ما زعم قد اندشرت في عصر معاوية ہن 
أبي سفيان» حيث قيل إن إبلاً لعبد الله بن فلابة صلب في بعض صحارى 
عدن» قخرج في إارها لم فاحقة المصادفة الحصّة إلى المدية الضائعة. نشير 
هنا إلى أن هذه الأسطورة قد أوردتها معظم الصادر الإخبارية واللغرية 
وا جغرافية القديةء وتكاد تكون منقولة حرفياً عن رراية أولى» أصلء رواها 
عبيد بن سَزية الجرهمي في (أحبار اليمن) وتكشف» في أحد مستوياتهاء 
عن نوع وطبيعة تلك الميول والنزعات التي تحكمت» طوال الوقت في 
اعتبار [إرم] إسماً مديدة ضائعة» برغم أن الالتباس اللغوي الذي صرح به 
أهل الاختصاص» یکاد ينفي»› نفاً تاماًُ أن یکون الأمر كذلك. إن 
الارتباط الوثيق بين السورة القرآنية وأسطورة العثور على [إرم] بلزمنا من 
الناحية التقنية الصرف› بان نقوم» وقبل کل شيء بالبحث عن مخرج هن 
هذه المعضلة المزعجة التي ستفرض علينا تصورا ستاتیکیاًء نکرر فيه عمل 
القدماء دون فائدة ترجى» ولذا فمن الأنسب» فم عرى هذه العلاقة 
ازائفة» تهشيمهاء والتعامل مع السورة القرآنية على نحو منفصل عن 
الأسطورة. فك الارتباطء الضروري» هذا يعني أننا سوف نزيل من أمامنا 
عائقاً إجراثياًء يحول درن تمكننا من إحراز تقدم معقول على طريق فهم 
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جديد وبتاءء لكل من السورة القرآنية الكرية والأسطورة على حد سواء. 
ومن المرجح أن ما ينجم عن فك الارتباط هذاء واستبعاد أي علاقة مكنة 
بین [ارم] القرآنية ورإرم] الأسطورة» سيكون» في نهاية المطاف» عملا 
حاسماً للحصول على نصين مستقاين يكن معاجتهماء کل على انفراد 
بطريقة ديناميكيةء وبحيث يُخبر أحدهماء وهو النص المقدس› ن ممیر 
عاد [إرم]» ما أن ذلك كان الوظيفة الدينية والأحلاقية التي أنشئ 

أجلها إلهياء فیما يخبر ر الآخحرء وهو اللنض الأسطوريء عن شيء a‏ 

يتعلق بضياع أعرابي في صحارى عدن وعثوره المفاجىء علي [إرم]» ثم 

عودته منها حاملاً المعادن الثمينة والأحجار الكرية واليسك. ا 
ذلك فإن محاولة ما للقيول بهذا الارتباط ستعني قول دون, سند 
معقول» بأن 1 الفرآنية هي ذاتها [إرم] التي دخلها عبد الله بن قلابة 
وسیکون من شأن هذاء السبُب في مشكلات ثانوية لا نهاية لهاء إذ قد 
نجد أنفسنا ملزمين بالسير على خطى الأقدمينء وتأييد الأسطورة بنص من 
القرآن» وهذا ما لا نطيقه ولا لرغب فيه. لقد فشر الفقهاء المسلمون (سورة 
الفجر) القصيرة وا مكفة بسرڍ يقوم على آساسين» لغوي ومیثو لوجي» 
فمن جهة عاجوا مسألة [إرم] كإشكال لغوي صرف» ومن جهة أخرى» 
قاموا بإعادة صياغة الأسطورة (ضياع إبل عبد الله بن فلابة ثم عثوره على 
مدينة من ذهب). ونشأت عن ذلك طريقتان في معالجة موضوع [إرم]: 
الأولى: وتقوم على أساس تفسير الآية الخاصة بذكر [إرم] وإسنادها 
بالأسطورة. وهذه الطريقة تتقبل فرضية الارتباط الوثيق بينهماء وبالتالي 
البناء على هذا الارتباط وتحريله إلى قاعدة صابة من قواعد التفسير 
والتأويل. مغلا: الزمخشري" الطبري"" إلى حد ماء والنيسابووي ° 
والخازن""'“ وكذلك ابن عربي» وإلى حد ما أيضاً اليعقوبي في 
تاريخه"' ٠‏ وأيضاً فخر الدين الرازي » وأخيراً ابن 0 

القائية: وهي تبدو أكثر ملاءمة لنا في عملنا. (هذه بامتياز طريقة 
المسعودي: مروج الذهب: ۲: )٠١‏ وابن خلدون با . يركز المسعودي 
في قراءته ٠‏ على معالجة الخطاب الأسطوري ويتنع عن قأويل 
الآية القرآنية عبره أو بواسطتهء بيدما يُفرد التعلبي“ حيزاً خاصاً 
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للأسطورة في تعليله لها تاركاً لاآية القرآنية حيزاً بسيطاً. لنا الآن أن 
نتساءل: تحت أي شرط تاريخي» أو حياتي أمكن العثور على [إرم] في 
عصر معاوية بن أبي سفیان؟ وکیف آمکن بالتالى قبول هذه الأسطورة 
ودمجها في إنية القصص الديني؟ من حيث البدأء تقبل النص الديني - 
كما هو واضح من سياق السورة القرآنية - فكرة وجود [إرم] وإن لم 
يجزم أو يقطع نهائاً بكونها «مدينة»» ذلك أن اقترانها بعاد القبيلة العربية 
البائدة» كان يعمل باستمرار على صعيد التحليل اللغوي» على تهديم 
بیان لعاد (أي: عاد إرم) بينما بُفترض أن هذا الوضع اللغوي قابل للتغيير 
إذا ما سرنا على خحطى قراء قدامى» وعندئذٍ ستبدو [إرم] حسب قراءة أبن 
الزبير «بعاد إره» على الإضافةء وهذا يعني أن مفهوماً جديداً يكن أن ينشاً 
عن كل قراءة مغايرة. 

ييقى أمر أخير في هذا الدخل: لقد ضاع البدوي عبد الله بن فلابة في 
الصحراى ولكنه عاد منها بسر المدينة المصنوعة من الذهب والأحجار 
الكرية فهل يكن لناء نحن العاصرين» أيضاً أن نجرب المغامرة نفسها 
بوسائل أخرى ونعثر على مدينتنا الضائعة؟ ما كان يتوجب قوله في البداية 
للقراء غير التخصصين» يكن قوله هناء في ختام هذا المدخل لكي يرسخ 
في الأذهان: قد تكون أسطورة [إرم] سابقة على نزول سورة الفجر» ومن 
المفترض أن العرب كانوا يعرفونها حسب كثرة من الدلائل» ولذا لا بد من 
فصل النصين عن بعضهما لكي يتسنى لا التحقق ما إذا كانت قد ؤجدت 
ذات يوم بعيدء حقاًء مدينة من الذهب اسمها [إرم]. 
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القرآن الكرم» سورة الفج الآية 1. 

الأزرقي» على سبيل الثال: أخبار مكة: ١ء‏ وابن الكلبي: الأصنام. 
القرآن الكريم» سورة الأنعا» الآیات ۷» ۸. 

ابن الكلبيء» الأصنام» ۷ 

.۷۲ :١ الأزرقي»‎ 

القرآن الكربم» سورة الفجر. 

جامع البيانء ۲ ج ۰" 

.٠٠١ :١ البداية والنهايةء‎ 


الرمخشري» الكشاف عن حقائق وغوامض التدريلء + ١؛‏ دار الكتاب العربي. 
بیروت» لبتان» لینان »۱۹٤۷‏ ص 1٦٤۷ء .۷٤۷‏ 


)١١(‏ الطبريء تفسير غرائب القرآن ورغائب الفرقان. توفي الطبري: ٣٠١‏ جامع 


البيان في تفسير القرآن» ۱۲ء ج »٠١‏ ص .١١‏ 


)١١(‏ النيسابوري» دار الجيلء لبنان» نسخة مُصورة عن طبعة عمر الشاب الكتبي» 


۰ه ج 1۲» مج »٠١‏ ص ۸1. هامش كتاب الطبري. 


)1( الخازن» کتاب التأويل في معاني التتريل» الأجزاء ۳ »٤‏ حسن حلمي الكتبي 


ومحمد حسن جمالي الحلیي ۱۳۱۷هء ص ۳ ٤‏ ۳۸۱. 


)١۳(‏ اليعقوبي» تاريخ اليعقوبي» تحقيق: عبد الأمير مهنا: الجلد )١(‏ الناشر: مؤسسة 


الأعلمي ۱۹۹۳» ص .٤١‏ 


)۱٤(‏ فخر الدین الرازيء التفسیر الکبیں الجلد ١٦‏ الاجراء ۳۷ ۔ ۳۲> دار الكتب 


العلمية» بیروت ۱۹۹۰ ج ۳۱ ۔ ۳۲» ص .٠١١‏ 


.١۲١ ۱۲۰ بیروت» ص‎ ۰۱۹۸٩ ابن کٹیں البداية والنهایةء دار الفکر»‎ )٠١( 
ابن خلدون» المقدمة ج ۰ء‎ (AY 


(۱۷) العليي» عرائس امجالس» ص .٠٤۳١‏ 
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البحث عن [إرم] 


ثم إنه نظر إلى الأزقةء فإذا في كل زقاق منها أشجار قد 

أثمرت وتتها أهار تجري في قوات من فضة اشد بياضاً 

من الثلج. فقال: : هذه هي الجنة التي وصفها الله لعباده في 
| الدنيا. الحمد لله الذي أدخلني الجنت©. 


ماذا يحدث حين يفقد البدوي إبله وسط 

الصحراء؟ مثل هذا السؤال لن يلقى عليناء البتةء 
لاه موجه أصاا لاو لفك الذين افترضت سائر الروايات الإخبارية 
القدية» أنهم شهود على لقاء عبد الله بن فلابة ومعاوية بن ي 
سفیان إثر عودته من [إرم]. إن معظم الأساطير العربية القدية ترحر 
بمشاهد مؤثرة عن رجال يهيمون في الصحراء بحثاً عن إبلهم 
الضالة» ومع ذلك» فإننا نشعرء باستمراء بأن مثل هذا السؤال لن 
يُلقى علينا ما دمنا خارج المغامرة. ومتى ما أصبح بوسعنا أن نکون 
في قلبهاء على آي نحو مکن» فإن هذا السؤال سيكون موجها 
إليناء وإننا شعرضون بالفعل لأن ينتابنا الإحساس بالضياع والشعور 
بأن السبل تقطعت بناء وأننا قد نفقدء دفعة واحدة كل وسائلنا في 
التواصل مع البيغة التي نعيش فيهاء وآفذٍ سنكتشف أنناء على غرار 
هذا البدوي لا نبحث عن إبلنا الضالة وإما عن المدينة الاسطرزنة 


في نطاق هذه الفكرة التجريدية» يمتلك البحث عن [إرم] كل 


Y۳ 


إرم ذات العماد 


خاصيات الافتراض في بُعده السوسيولوجي» بأن الضياع وحده» 
یکن أن يقودنا في النهاية إلى «المدينة»» التي تقع› ا خارج 
الزمان والمكان المُتعيّتين؛ بل إن الوصول إلى «المدينة» لن يتم دون 
أن نمر» نحن أيضاًء بتلك اللحظات العصيبةء حتى تبتلعنا رمال 
الصحراء ونشوى فى شمسها المُحرقة. إننا نرغب» من أعماقناء 
ودرت أن داك ار نجرۇ عليه» بوقوع حدث کهذا: أن تضيي 
فجأة إبلنا في الصحراء ونخرج في طلبها لكي نعثر» في حاتمة 
المطاف» على مدينة الذهب. لنمتلك وها ونحتكره بوصفه امتيازاً 
يُعيد بناء الفوارق الحطمة بنا وبين آخرین مماثلين لنا. را لا تکون 
[إرم] في هذا الإطار التجريدي للمسألة» محض خيال بدوي 
لاهب» تائه» يفتش عن آي مغامر حالم بالمدينة» وقد لا تکون 
مجرد جل من بجليات ذلك التعارض العميق بين عالم الصحراء 
وعالم المدن» وأغلب الظن أنها ليست محض تصؤر زائف للمدينة 
تفتق عنه خيال بدوي» إذ بالنسبة لرجل ضلت إبلهء فإن هذا 
الحدث» العابر والشائع» ما کان له أن يفجر حياته ويقلبها رأساً 
على عقب» لو لم تكن فكرة العثور على مديئة استشنائية» حارقة 
للمألوف» تتجاوز كل تصؤر» كل وعي» وأنها أخيرأً: لولم تكن 
تشکل حلماً له ساس من نوع ما؟ ما يبر البحث عن [إرم] ذلك 
التلازم المثير بين العثور عليها والعثور على اللفْس الضائعةء التائهة 
والشاردة وسط الصحراء» فلكي يعثر المرء علي نفسه لا بد له من 
أن يعثر أولاً على المدينة. فهل كان على عبد الله بن فلابة أن يضيع 
لكي يعثر على المدينة؟ أم أن عليه لكي يعود | إلى نفسه وقبيلعه 
ويخرج سالماً من التي أن يعثر عليها؟ إنه ن المستحيل على المرء أن 
يتمكن من الفوز بشيء مفقود» دون أن يكون هو نفسه عرضة 
للضياع. لا ريب أن ظهور المدينة بهذه الصورة المباغتة» وفي قلب 


٤ 


التصل الأول البحث عن لإرم] 


الصحرایء يشكل 8 لا حدود لجاذبيته» وإغرائه» للمضي قدا 
ا الشر» هة E‏ 
في البوادي والواحات العزولة» وبين كثبان الرمل» تبدو ال جائزة 
الثمينة» مكافأة تستحق المغامرة» فالرجل لن يسترد نفسه التائهة 
وحسب» وإنما يستدل» من جديد» إلى مضارب قبيلته» وهذه المرة 
ر 5 بالسسء الذي استعاده واحتكره لنفسه. لأجل ذلك» نحن 
أيضاء على غرار ما -حدث للبدوي» نترقب اللحظة التى نفوز بها 
بالجائزة: امتلاك س المدينة. أن نعود إلى مضاربنا وقد امتلكنا 
الامتياز بعد معاناة الضياع الرهيبة. 

هل يكن لنا أن نتكهن بالطريقة يقة التي سوف يتصرف فيها البدوي 
لو أنه و مثلنا؟ الفارق الجوهري بيننا وبينه يكمن في المعرفة 
وداحل فضائهاء فهو يعرف عن [إرم] ما لا نعرفه نحن المعاصرين 
عنهاء ولذلك فمن ننا سوف نکون قادرين على التكهن 
بسل و که وتصرفاته لو لو اننا فكرنا بطريقته أثناء تجربة الضياع. من 
المتعذر علينا تصؤرء أو ت ردات فعل البدوي الأولىء» وهو 
یکشف ان حیاته باتت مهدّدة بخطر حقیقی حين ضلت إبلهء بيد 
أن الأسطورة العربية الإسلامية تمكننا من فهم ذلك بصورة جيدةء 
وحتی التکهن بسل وکه وتصرفاته. 

خبرنا أسطورة [إرم] كما رواها اللعليي“ ران امجالس) عن 
إمكانية غير متوقعة» فبدلاً من أن يعثر عبد الله بن فُلابة على إبله 
الضالةء سيعثر على الكنرء مدينة من الذهب الخالص والأحجار 
الكرية» مضاءة وجميلة وخالية من المنافسين الحتملين» وحين يفكر 
بالسۇال عن إبله لن يجد فيها من يسأله. على هذا النحو روى 
الفعلبي الأسنطرورة: 


[روی سفیان بن منصور عن ابي واثلء قال: إن رجلا تقال له عبد الله 


Yo 


ارم ذات العحماد 


ابن فُلابة رج في طلب ابل له قد ضلٿ: اي شردت. فبينما هو في 
بعض صحارى عدن في تلك الفلوات» إذ وقع على مدينة لها حصن. 
حول ذلك الحصن قصور عظيمة» وأعلامٍ طوال» فلما دنا منها ظن أن 
فيها ١‏ من يسأله عن یله فلم ير فيها أحداً لا داحلا ولا حارجاًء فتزل 
عن ناقته وعَقلها وسل مه ودل مر ا الحصنء» فإذا هو ببابين 
عظيمين لم ير في الدنيا أعظم منهما ولا أطول» وإذا خحشبهما من 
أطيب عود وعليها جوم من ياقوت أصفر وياقوت أحمر» ضوؤها قد 
ملأ المكان. فلما رأى ذلك أعجبهء ففتح أحد البابين؛ فإذا هو بمدينة 
لم یر الراؤون مثلها قط» وإذا هو بقصور معلقةٍ تحتها أعمدة من زبرجد 
وياقوت» وفوق كل قصر منها غرف مبنية بالذهب والفضة واللؤلر 
والياقوت والزبرجد» على كل باب من أبواب تلك القصور مصراع 
باب تلك المدينة» من عود رطب وقد نَضدّت عليه اليواقيت» وقد 
فرشت تلك القصور باللؤلؤ وبنادق المساكٍ والزعفران. 
فلما رأى ذلك » ولم ير هناك أحداً أحذه الفزع. 


ثم إنه نظر إلى الأزقةء فإذا في کل زقاق منها اشجار قد آثمرت» 
وتحتها أنهار تجري في قنوات من فضة شد بياضاً من الثلج. 
فقال: 
«هذه هي الم جنة التي وَصفها الله لعباده في الدنيا. والحمد للّه الذي 
أدخلني ألجنة). ثم ئه نمل من اولؤغا وبنادق السك والزعفران ولم 
يستطع أن يقلع من زبرجدها شيعا ولا من ياقرتها لأنها كانت مابعة 
في أبوابها وجدرانها. وكان اللؤلؤ وبنادق الزعفران منثورة بمنرلة الرمل 
في تلك القصور والعّرف» فأحذ منها ما أراد وخرج حتى ناقته 
فرکیهاء ثم [نه سار يقفو أثر ناقته حتى رجع إلى اليمن» اورا کان 
معه وأعلم انا بأمره» ففشا خبره حتی بلغ معأوية بن ن أي سقياك. 
a‏ 
اللدينة وما رأى فيها. 


٦ 


النصل الأول: البحث عن لإرم] 


فاستعظم ذلك معاوية وأنكر ما حدث به. وقال: 

«ما اظن ما تقول حقاً؟». 

فقال (البدوي): 

«يا أمير المؤمنين» إن معي من متاعها الذي هو مفروش في قصورها 
وغرفها». 

فقال له معاوية: 

«وما هو؟). 

قال: «اللؤلؤ وبنادق المسك». 

فش البنادق فلم يجد لها ريحاً. فار بيئدقة منها فذقت فسطحَ ريحها 
مسكاً وزعفراناً. فصدّقه (معاوية) عند ذلك. 

ثم قال (معاوية): 

كيف اصن حتی اعرف اسم هذه المدية. ون هي ومن اها والله 
ما أعطي اح مثل ما عطي سلیمان بن داود (ع) وما اظن أنه کان له 
مثل هذه المدينة؟). 

فقال بعض جلسائه: 

«ما كان لسليمان مدينة مثل هذه» وما يوجد خبر هذه المدينة في 
زماننا هذا إلا عند كعب الأحبار فإن رأى أمير المؤمنين أن يبعث إليه 
ويأمر ياشخاصه ويغټب عنه هذا الرجل في موضع هناء بحیٹ لا 
يسع كلامه وحديثه ووصقه للمدينة حتى يتبين أمر هذا الرجل إن 
كان دخلهاء لأن مثل هذه المدينةء على مثل هذه الصفةء لا يستطيع 
هذا الرجل دخولها إلا أن يكون قد سبق له في الكتاب دخولها 


فيعرف ذلك؟). 

فأرسل معاوية إلى كعب الأحبار. 

فلما حضر قال له: 

«يا أبا إسلحق» إني دعوتك لأمر رجوتٌ أن يكون علمه عندك!. 
فقال: 


۲۷ 


ار ۴ ذات العماد 


«يا أمير المؤمنين على النبير سقطت. سل عما بدا لك». 

«أخبزنا يا با إسلحق» هل بلغكٌ أن في الدنيا مدينة مبنية بالذهب 
والفضة؟ وعُمُدها من زبرجد وياقوت» وحصى قصورها وغرفها 
اللؤلؤ وأنهارها في الأزقة تجري تحت الأشجار؟ه. 

«والذي فش كعب بيده. لقد ظندت أني سأسأل (عنها) قبل أن 
يسألني أحد (عن تلك المدينة) وما فيهاء ولكن أخبرك بها يا أمير 
الؤمتين» ون هي ومن باها؟ أما تلك المدينة فهي [إرم] فإذات 
العماد التي لم يُخلق مثلها في البلاد». 

فقال معاوية: 

«يا أبا إسلحق. حدثنا بحديثها يرحمك الله». 

فقال کعب: 

«يا مير الم منین. إن (عادا) کان له ابنان: سی احدهما (شدیدا) 
والآخر (شتادا). فهلك (عاد) وبقي ولداه بعده» فملکا وجرا وقهرا 
کل البلادء وأحذاها عدوةً وقهراً حتی دال لھما جمیع اس ولم یق 
أحد في زمانهما إلا دحل في طاعتهماء لا في شرق الأرض ولا في 
غربهاء وإنهما لا صنعا لهما ذلك وقرٌ قرارهماء مات (شدید بن عاد) 
وبقي (شداد) فملك وحده» ولم ینازعه أحد» وکانت له الدنيا كلها 
وكان مولعا بقراءة الكتب القدية. وکان كلما مر فیها على ذ كر الجنة 
دعته نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه في الدتيا عتاً على الله تعالى 
وکفراً فلما ؤقر له ذلك في نفسه أمر بصنعةٍ بصنعة تلك المدينة التي هي 
ارم ذات العماد وأمر على صيعتها مائة قهرمان ومع كل قهرمان 
آلف من الأعوان ثم قال لهم: انطلقرا إلى أطيب بقعة في الأرض 
رأرسعهاء واعملوا لي فيها مدينة من ذهب وفضة وياقوت وزبرجد 
ولؤلؤ. وتحعت تلك المدينة أعمدة من زبرجد وياقوت وعلى المدينة 
قصور» ومن فوق القصور غرف واغرسوا تحت القصور غرائس فيها 


۲۸ 


أصناف الشمارء وأجروا فیها الأ 
الكتب صفة الجنة وإني حب ن 
سکناها. 

فقال له (قهارمته): 

كيف لنا بالقدرة على ما وصفت لنا من الزبرجد والياقوت واللؤلؤ 
والذهب والفضة فنبني فيها مدينة كما وصفتَ لنا؟». 

فقال لهم شذاد: 

«ألستم تعلمون أن ملك الدنيا كلها بيدي؟». 

قالوا: 


u 
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«فانطلقوا إلى كل موضع به معدن من معادن الزبرجد والياقوت 
والذهب والفضةء وأي بحر فيه لؤلؤ» فوكلوا به من كل قوم رجالا 
لکم كل معدن من تلك الأرض + ثم انطلقوا إلى ما في أيدي الناس 
من ذلك فخذوه» سوی ما اک به أصحاب المعادن» فإن معادڻ 
الدنيا فيها كثير من ذلك» وفيها ما لا تعلمون» أكثر وأعظم ما كلتم 
به من صّنعة هذه المدينة .( ........) فخرجوا من عنده وکتب معهم 
إلى كل ملك في الدنيا كتاباً يأمره أن يجمع لهم ما في بلاده من 
الجواهر وأن بُحضر معادنهاء فانطلتق هؤلاء (القهارمة) فأعطوا كل 
ملك من الملوك كتاباً بأحذ ما يوجد في مملكته» فبقوا على تلك الحال 
عشر سنن حتی جمعوا ما يحتاجون له إلى ارم ذات الماد من 
الربرجد والياقوت واللؤل والذهب والفضة وأخذوا موضعا كما اراد 


ووصف لهم). 

فقال معاوية: 

«يا أبا إسلحق. كم عدد أولعك الملوك الذين كانوا تحت يد شذاد؟». 
قال: 


آ و سے 


ار و ذات العماد 


«کانوا مائتین وستين ملكأًا. 

وقال: (کعب الأحبا: 

(افخ رج عند ذلك المَعَلة و(الصناع) فتفر جوا في الصحارى ليتخذوا ما 
يوافق غرضه» فلم يجدوا ذلك إلا في أرض (أبین) من بلاد عدن) 
فوقعوا على صيخرة نقثة من التلال والجبال وإذا کو بعيون مطردة (ماء 
وفير). فقالوا: هذه صفة الأرض التي أمرنا بها فأخذوا بقدر ما أمرهم 
به العرض والطول» ثم جعلوا لھا حدوداً محددة) ثم و إلى 
مواضحع الأزقة التي فيها الاي فأجروا فيها القنوات للك الأنهارء ثم ر 
وضعوا الأساس م صخور الجزع اليماني وعجنوا طين ذلك 0 ; 
٣ن‏ ا اللكان ee‏ فلما فرغو من و رأجروا 
مضروبة ومنهم من يبعٹث ااي و ا سنه 
فدفعوا كل ذلك إلى أولئك (القهارمة) والوزراء فأقاموا فيها حتى 
فرغوا من بنائها على ما اراد (شداد). 

فقال له (معاوية): 

«يا أبا إسلحق إني لأحسبهم أقاموا في بنائها زماناً من الدهر؟». 
قال (کعب الأحباں: 

«نعم يا آمير المؤمنين. إني لأجد في التوراة أنهم أقاموا في بنائها ثلاثمعة 
سنة). 

فقال معاوية: 

«کم کان عمر سداد صاحبها؟) 

قال: 

«كان عمرة سبعمعة سنة). 

فقال له معاوية: 

«يا أبا إسلحق ... لقد أخيرتنا خبراً عجباً. فحدشنا!. 

فقال (کعب): 


النصل الأول: البحث عن اإرجا 


«يا امير المؤمنين» إغا ساها الله تعالى فإإرم ذات العماد من أجل 
الماد التي تحتها من الزبرجد والياقوت» وليس في الدنيا مدينة من 
الزبرجد والياقوت غيرهاء فلذلك قال (تعالى): «إالتي لم يخلق مثلها 
ف البلادي. 


قال کعب: 


1 اتوه وأحبروه رغم 2 ل 6 ah‏ و 

في کل قصر من تلك القصور و وزير من وزرائي› ویکون کل 
علم عليه ناطور». 

فرجعوا وعملوا تلك القصور والأعلام. ثم إنهم أتوه فأخبروه بالفراغ 
ا أمرهم پبه. 

قال: 

«فأمر لف وزير من خاصته أن يهيو أسبابهم واوا هل زاغل 
إلى [إارم] دات الفعات ران رجا أن یسکنوا تلك (القصو) وان 
يقیمو! فیها لیلهم ونهارهم» وأمر لهم بالعطاء والأرزاق» وأمر املك مَنْ 
اراد من نسائه وخحدمه أن يتجهزوا إلى el‏ ذات العماد فأقاموا في 
جهازہم عشرين سدة: ثم سار الملك بن أراد إلى رض رأين“ 
ولف من قومه أکثر نما سار له. فلما استقل وسار لیسکنها وبلغ منها 
موضعاء وبقي بینه وبين دخولها مسيرة يوم ولیلة بعث الله تعالی عليه 
وعلی کل مَنْ معه صيحةٌ من السمايی فأهلكتهم جميعاًء ولم ببق أحد 
منهم» ولم يدخحل شذاد ولا مَل معه [إرم] ذات العماد. ولم يقدر أحد 
على الدحول فيها حتى الساعة. 

فهذه صفة [إرم] وأنه سيدخلها رجل من المسلمين في زمانك هذا 
ویری منها ويحدڏّٿ ما عاین ولا بصدق). 

فقال معاوية: 

يا إبا إسحق, هلى تصفه لنا؟). 


u ۴ 


إرم ذات العماد 


قال: 
«نعم. هو رجل أحمر أشقر قصير على حاجبه خال» يخرج في طلب 
إل له في تلك الصحارى فيقع على [إرم] ذات العماد]. 


# # 3% 


اما السعودي فإنه يروي الأسطورة ذاتها بشيءِ يسير من 
الاختلاف» وأحياناً القدحل في بتية الخطاب السردي» إذ يصف 
المدينة الأسطوري ية [إرم] ذات العماد على أنها «هيكل عظيم 
البنيان»؛ وغالباً ما يستخدم العرب مثل هذا التعبير فى 
وصف المباني الشاهقة والمتينة» ونحن نعلم انه بُعزی ٠‏ 
وسليمان بناء «هيكل» الرب» الذي لا يعني أكثر من توصيفي لبناء 
عظيم. يقول المسعودي: إن هذا «الهیکل») في مدينة دمشق وهو 
معروف ب «جيرون» الذي بناه (جيروك بن سعد العادي) أي من 
قبيلة (عاد)» ونقل إلبه «غمد الرخام». ثم يضيف معلقاً على خير 
كعب الأحبار في مجلس معاوية بن أبي سفيان: 
«فإذا كان هذا الخبر عن كعب حقاًء في هذه المدينةء فهو حسن» وهو 
خبر يدخله الفساد من جهات النقلء وهو من صنعة القصاص» وقد 
تنازع الاس في هذه المدينة وأين هي؟ ولم بصځ عند کڻيرين من 
الإخباريون ممن ورد على معاوية من أهل الدراية بأخبار الماضي وښیر 
الغابرين» وغيرهم من التقدمين فيها إلا حبر عبيد بن سَؤية 
(الجزهمي)0...٠.‏ 
بنحو عام» وردت هذه الأسطورة صا د ید ا ان اليمن) 
وهو أحد مرؤجيها والمتحمسين لها. ولأنه في نظر ساثر الإخباريين 
القداى من «أهل الدراية باماضي» و(بسیر الغابرين» فإن السعوديء 
الذي نستخدم تعبیراته هنا» شأنه شان هؤلاء» سیری فيها حبرا 
صحيحا. والعرب عيذ وصف مثل هذه الأساطير بكلمة (البر 
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الأحباں تمييراً لھا عن الحكايات ذات الطابع ا-غرافي. هذا التمييز 
الذي يقام بين الأمنطورة والحرافة» يعالج بصورة راديكاليةء ذلك 
الاحتلاط في الفاهيم الذي يشرب ذ فهم الروايات القديية» وهو 
مهم من وجهة نظرناء لأن e‏ المزعج واا غير القابل 
للفصل بين ما هو «خرافة» وما هو «أسطورة» والذي يجري على 
ألسنة الناس غالباً ما يتكؤس بوصفه تصوراً نهائياًء والحال فإننا 
نتقټل مثل هذا التمييز ونرحب به ونستخدمه لإقامة الحدود 
الضرورية بين مفهومين مدفصلين: بين ما يسميه القرآن 
ورالإخباريون) ب «أساطير الأولين» أي الخطاب الأسطوري» وبين 
«الخرافة» وهذه مرها العرب قدياً بقولهم «حديث خرافة». 

إن الدلالة العميقة للأسطورة تكمن» في الغالب الأع» خارج 
وظيفتها الدينية المباشرة» وهذا ما قامت بهء على كمل وجه» رواية 
بيد ثم التعلبي» عبر تحريرهما الأسطورة من عبء القيود 
والوظائف الدينية التي شارت إليها السورة القرآنية (الفجر). بهذا 
المعنى تبدو الأسطورة - هنا - مقبولة من جانب مرخ حصيف مثل 
الملسعودي في حدود كونها «خيرا. وتتعاظم أهمية «البر» المنقرل 
عندما يكون «الناقل» شخصاً عارفاً بالماضي و«بسير الغابرين» مثل 
غبید. ما محتوی («الابر) وما يتصل به من توصيف للمدينة بلغة 
مشحونة بالمدهش» والسحري والعجائبى» فإنه أمر قابل للشك 
بالنسبة للمسعودي» الذي سيؤيد ای ويتحفّظ على مادته 
الداحاية الشفافةء السطحية. يثير مثل هذا التمييز النقدي والغُصاغ 
بلغة حذرة» مسألة دقيقة تتعلق بالحدود الواجب إقامتهاء باستمرار» 
بين صحة «الخبر» من حيٹ کونه خبراً وبين مادته ا هي آشطرة, 
وهدا ما يتو جب علينا» نحن ايض أن نری إليه بجدية ونقيم مييزاً 
ماثلاً على مستوى القراءة داحل الإخباريات العربية الإسلامية عن 


۳ 


إرم ذات الحماد 


[إرم]؛ فی إطار كونها «أخبار). إذ إن دقة «البر» وصحته في 
الحدود الألوفة والمتقبلة کر ل تعني بالضرورة تسلیماً بمادته» 
ولكن: هل من الضروري دائماً أن تكون الأسطورة «صحيحة» من 
وجهة نظرنا لكي نتقبلها؟ يكن إعطاء جواب غير متوقع في هذا 
الصدد: لأجل تقل الاسة بوصفها' أسطورة لا بد من وجود 
قناعة حقيقية وراسخة بعدم صحتها؛ إذ لو صت الأسطورة 
كواقعة لها تاريخ» أي قابلة للتعين في زمان ومكان» فإنهاء» والحال 
هذه لن تعود أسطورةء بل تنتقل إلى حيزها الطبيعي كخبر 
تاریخی› وهذا ما لا نفصله» لانه یجرد الاسطورة من مزایاها 
الفريدة والخاصة التي تنأى بها عن حقل التاريخ. إن ابتعاد الطاب 
الأسطوري بسافة واضحة وفعالة عن حقل التاريخ الكزوي» 
يحررها من عبء القيود التي سيفرضها منطق الواقعة التاريخيةء 
وهو منطق صارم يلزم الباحث بالتفتيش عن أسانيد تدعم هذا 
الجانب أو ذاك. لقد ارتأى ابن خلدون“ في قراءته السوسيولوجية 
لأسطورة لرم]› وهي قراءة نادرة وذات خصوصية تشجع على 
إنشاء علاقة خلاقة مع التاريخ القديم» أن كل ما يتعلق بهذه 
الاسطورة هو مجرد «رهم» لان ما يتناقله المفسرون في تفسير 
(سورة الفج) في قوله تعالى: الم تر كيف فعل ربك بعاد رم 
ذات العماد يقوم على تحويل لفظة [إرم] اسما لمدينة وصفت 
بأنها («ذات عماد» أي أساطين. وبري ابن خحلدون: رالقدمة: )٠١‏ 
فإن ما حمل «المفسرين على صياغة الأسطورة هو (صناعة 
الإعراب» إذ قاموا بإعراب «إذات العماد على أنها صفة ل [إرم] 
وهذه هي قراءة ابن الزبير». ان فإن ابن خلدون يرفض 
حصر الأسطورة في حير «اللغة» كمشكلة ويعمل على إبقائها في 
حيزها الطبيعي» في بيئتهاء ساعياً في الآن ذاته إلى رفضها كراقعة 
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تاريخية خية» وهذا ما ينسجم تماما مع منهج المسعودي. ثمة أكثر من 
احتمال قوي أمامناء بأننا لو سعينا وراء المطابقة بين «الير» ومادته 
المؤشطرة لتوجب عالينا البرهان على أن الخليفة الأموي معاوية بن 
أبي سفيان (مثا قد العقى. - حقاً - شخصاً اسمه عبد الله بن 
قلابة؟ وان هذا ضاع فعلاً في صحاری عدن وأنه عثر - أخيراً - 
على [إرم]؟ بل إن هذا سرد على الخليفة فى مجلسه» أسطورة 
دخوله | إلى مدينة من الذهب؟ وفي هذه الحالة يتوجب علينا أن 
نقيم البرهان على انه وؤجدت بالفعل في عصر معاوية «بقايا) مدينة 
مصنوعة من المعادن الثمينة ااا الكرية؟ إذا ما سرنا 
في هذا الاتجاهء الذي قد لا تكون له نهايةء فإننا سنواجه سؤالاً 
شائکاً یکن ان یسف الأساس التاريخي الافتراضي الذي أقمناه: 
د ذ كيف تلاشت هذه المدينة فجاأًة» کما انبثقت تماما ولم يعد 
بوسع البدوي أن يعود إليها ثانية؟ و كيف يكن - تالياً - لقارىء 
التاريخ المعاصر أن يصدق وجود مدينة بمثل هذه الأبهة السحرية» 
أي المدينة/ الجنة دون أن يكون الئليفة (أمير الۇمنين) الذي 
افحت في عصره معظم وأهم المدن الثريةء قادراً على الوصول 
إليهاء بينما أمكن في النهاية لبدوي تائه أن يصل إليها ويقطف من 
ثمارها الذهبية مسكاً وزعفراناً ولؤلؤاً؟ 
مع ذلك» وفي سياق قراءة حذرة من إطلاق أحكام قاطعة» فإننا لن 
n‏ 
أسطورة [إرم] هذه» وهناك حاجة ملحة في الواقع» لإبداء قدر أكبر 
من الحصافةء عندما پراد» على العكس من ذلك»› إنشاء سلسلة من 
الأسانيد لدعم ما هو تاريخي محتمل فیها. من البين تماماً في هذا 
النطلاق الحدود من الفكرة أن هناك أساسات تاريخية من نوع ماء 
ؤجدت ذات يوم وساعدت في إنشاء أسطررة [إرّم] على هذا 


fo 


إرم ذات العحماد 


النحو» وأكثر من ذلك ريا كانت هناك بالفعل أساسات 
«تاريخية» لدينة عرفها العرب في طفولتهم اليعيدة ولكنها تالاشت 
أو انتقلت مع الوقت» في الخيال العربي القدم ثم اخيال العربي 
الإسلامي» من حيزها الواقعي إلى خيزها الأسطوري. هله الأسنطرة 
لا هو واقع والتي لا يجهل عملها الإثنولوجيونء مألوفة في 
المعتقدات القدعة» فواحدة من أهم وظائف هذه اة تقدم 
المساعدة غير المقدرة بثمن»› والتي تعطی عادة للمتلهفين والمتعطشين 
لفهم ألغاز الاضي» لاسترداد شيء ما یخصهم» ما کان بالإمکان 
آنا استرداده بي صورة من الصور. إن البدوي التائه في الصحراي 
وهو يعثر على «مديتته»» عرض عايتا في عمله هذاء فكرة مثيرة عن 
إمكانية مقايضة كل وسائلنا في الاتصال بالعالم» وعملياً كل صلة 
لنا بالواقع الحي» بحصولنا على الماضي وامتلا كه من جديد؛ ولکنه 
م نکی نتوقع يسترد الماضي الذي يعيد له حقاً مسروقاً 
من اروج من الصحراء إلى المدينةء قد د تبدو هذه الفكرة 
مجرد جل من نجليات العلاقة قة مع السلا تعبيراً من تعبیراته: 
الانتقال من عالم البداوة المعزول إلى عالم المدن الجديدة والثرية 
بحيث أمکن لأعرابي تائه أن يدخل المدينة ويقطف من شجرها 
امشمر. لا نعرض - هنا - وعبر هذه السطور الوجيزة حلا للمعضلة 
الشائكة» وإغا بدلا من ذلك نعرض لطرائق متعددة لأجل التفكير 
ملي في الجوانب المساهمة في الحل» لأن ر [el]‏ من وجهة نظرنا 
تنطوي على دلالات تتجاور في الواقع حتی حدودها كأسطورة 
عربية» وهذا ما سنراه حين نربط بين تيه الاعرابي وتيه بني ٳسرائيل 
(الفصل الرابع: لمدينة والقدس» الفصل السابع: جنة شدام. 
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لا يوازي فضول وقلق البدوي في الصحراء للتعرف إلى المدينة 
السحريةء العجائبية» ومن ثم بلوغهاء أي إعادة اكتشافها» سوى 
فضول وقلتق أمير امؤمنين تفسه» الذي يطلب الاستماع إلى هذه 
الأسطورة من فم بطلها؛ وإذا شغنا الدقة في التوصيف: من (شبیهه) 
الذي تملكه الفضول ذاته وشاطره القلق ذاته» ورا لاساب شب 
حصرهاء فاته یغبطه ویتمنی من آعماقه لو أنه أضاع إبله أيضاً حتى 
يكون بوسعه العثور على [إرم]. في الواقع» لن يكرن مكنا بعد الآن 
(وقد عاد البدوي من الدينة محلا بالکنز) لأي شخص آخر» 
حتی ولو کان امیر المۇمنين» أن يعثر على لمدينةء لأنها ستتلاشى 
وتختفي ما إن يدخلها أحد» ولكن يمكن الزعم أن شرط العثور 
عليها هو ذاته شرط الضياع. ومن الحتمل - بحسب منطق 
الأسطورة - أن أمير المؤمنين تمنى لو أنه دحل هذه المدينةء فهل كان 
سيتمكن من ذلك لو أنه جرب «لذة» الضياع؟ في سبيل هدف 
کهذا سیتمنى الخليفة» على غرار رعایاه» أن یتمکن من بجربة 
«الضياع» في الصحراء لأجل بلوغ الجنة» ما دام هذا هو في 
النهايةء ‌ کل او وما دامت المدينة لا تظهر ا بوصفها 
نموذجاً أرضيا للج صمة مةه احص شبية :وإ بدا سوریاو 
شدّاد» الذي سيثير دهشة امير المؤمنين با له من قدرات «خارقة) 
على إرغام ملوك آخرين على إعطائه ما يازم من الذهب والباقوت 
واللۇلۇ. 
ولا كان شرط بلوغ اجنة الأرضية البديل البشري» الذي يعو 
الإنسان من خلاله جانباً مققوداً من حلمه الأزلي بالعودة إلى i‏ 
الأصاية التي طرد منها في الزمن الأسطوري» إنما هو شرط الضياع 
في الصحراء أو في «البرية»» أي أن يحكم على نفسه بالتيه فإن 
E‏ الافراض ان ما يرغم الجماعات البشرية والقبائل في 
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اجزيرة العربية على ترك مواطنها الأصلية ليس بالضرورة» مرتبطاً 
بظروف حياتية خالصة» بل ثمة مُحركا مح كات خفيّة تقبع خحلف هذه 
الهجرات المنتظمةء التي اثارت حيرة علماء التاريخ؛ ربجا يكون من 
بينها الاستجابة لضغط المعتقدات الدينية 1 اليثولوجية جيه“ التي تحتل 
فیها فکرة «الفردوس الأرضي» خا ونا فالبدوي (التائه) 
بحثاً عن إبلهء أو عن الماء والكلاء يخفي في أعماقه وبطريقة 
ماكرة» هدفه الحقيقى اللامرئى الغامض» والبعيد عن الأنظار؛ أي 
البحث عن «الجنة» ولذا سوف يستعيض عنها برموز حياتية 
بسيطة» أو يقوم بتبسيطها وتكفيفها بأقل ما بمكن من الدلالاتء 
لأجل إعلانها والتلويح بهاء عرضها وإعلاّها كمبرر» وهذه الرموز 
ستکون هي رموز الببحث عن الماء والكلاً والأرض, الواسعة الرحبة؛ 
التي لا براحم فيها. بيد أن هذه الرموز البسيطة المعلنة تؤديء 
برغم ذلك» وظيفتها کاماة على مستویین: : إخحفاء الهدف 
«للضياع»» للتيه في الصحراء» وتويههء وتالياً التعويض عنه. 
کل (الماء والكاث) في الأرف البدوي» وثقافته» هما 
للجنة» تكثيف لهاء ولنقل «تصغيرها» وجعلها ممكنة. هذان 
اا في وظيفة الرموز» يصرحان بالطرائق التي يسلكها الخيال 
البدوي» التمويه والتعويض؛ وذلك ما يجعل من «التيه» شکلاً من 
شكال «الهجرة» الممؤهة بحثاً عن الجنة. إن تحليل أسطورة 1 
من هذا المنظور من شأنه أن يشجع ظهور | إمکانات متنوعة وغلية 
للنظر إليها بعمق» بوصفها أسطورة م e E‏ 
أساطير الببحث عن المدينة الضائعةء 3 والمضاءةء أي «الجنة) 
في نهاية المطاف. . يفرض عليتا مثل هذا التفكير بربط [إرم] بأساطير 
أخرى» بحكايات وقصص وأشعار يشهد عايها الشعر الجاهلي» عن 
مدن حصينة ومُعْلقةء وأبواب ينع قطعاً التجاسر على فتحها 
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والاقتراب منهاء بل وربطها بأساطیر مماثلة في التوراة عن مدن 
موّشطرة مثل [أورشايم]» أن نرى إلى مسألة. التيه برمتها من منظور 
مختلف» إذ من الواضح أن کل خروج جماعي (أو فردي) إلى 
الصحراي» كان يتضمن مثل هذا التطلع إلى بلوغ «الجنة»» ولذا 
سيتخذ خروج بني إسرائيل وهم بدو - حسب النص القرآني 
#ڑوجاء بكم من لبدو مثل هذا المعنى» حين نريط الخروج 
بالوعد الإلهي ببلوغ رض کنعان» التي تفیض لبناً وعسلا. ومن 

احتم في سياق هذا التصور أن ينظر إلى (أوفی التوراتية مديئة 
الذهب الصحراويةء والمنجم العجائبي الذي كان خاصاً بسليمانء 
على أنها تقع في نطاق هذه السلسلة غير المنقطعة من المعتقدات 
القدية بإمكانية العودة الرمزية إلى «الجنةي» لا عبر اختراق الزمن 
الأسطوري والعودة إلى الموطن السماوي الأول» وإما عبر اختراق 
زمن ميثو لوجي أرضي» لإنشاء نغوذج مواز؛ نماثل ومطاہق للنموذج 
الأصل. سوف يجد كل باحث عن المدينة سواء أكان أعراياً ام 
حليفةء نفسه وهو يبحت فى الصحراء تائهاً وضائعاًء لا عن المدينة 
نفسها وإنما عن نفسه هوء إذ ما إن يعثر عليها حتى يعثر على نفسه 
ويكتشضف هويته» وهذا هو المغزى الأهم بنظرنا والذي ينبثق عن 
كل قراءة معنة الفكرء لمسألة البحث عن الجنة؛ فعندما يصل 
الإنسان إليها رمزيأ» فإن ما سوف يتحفق سيكون هو - وبكل 
تأكيد - عودة الإنسان إلى أصله ككائن سماوي. ولذلك مل 
الوصول إلى المديدة في سائر الأساطير هدفاً مقدساً. ثمة ما يدعونا 
إلى الاشتباه بمقاصد خروج البدوي» الحقيقية» باعتباره عملاً 
مصمماً لأغراض أحرى ليس من بنيها طلب الإبل الضالة ففي 

أسطورة عربية قدية عن «جذية» الك وآحرين ( اقل e‏ 
يغدو حلم دخول مدينة الرباء بأي وسيلة» حلماً عجاثبياً وهدفً 
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مطلقاً. كانت مدينة الزباء تُغري («جذية) على أن يصل إليهاء ولذا 
سيتدبر (قصي) وهو شخصية ضرب العربٌ بها المثل في الدهاء 
بقولهم «لأمر ما جدَعّ قصير أنفه»؛ حيلة شبيهة بحيلة الإسبارطيين 
عندما ارا إلى طروادة» ولكن بعد مصرع جذية بوقت طويل 
بالطبع: تنظيم قافلة بحمولة من الرجال المسلحين بدلا من البضائع 
وتمكين ابن أخحت جذية الاستيلاء بهذه الطريقة على المدينة التي 
28 بها خاله وقتل بسببهاء وهذه الأسطورة كما هو واضح من 
يقة اشتخال جهازها السردي على فكرة الوصول إلى المدينة 
بواسطة «هجرة» ممؤهة المقاصد» تعمل فى اتجاه واحد هو تبرير 
ورل اما اة لالدو أعرا د رامتلاکها. ولا ریب 
أن مشهد قافلة من الإبل تجوب الصحراء ولد السير صوبهاء يُعيد 
تذ كيرنا بالقحوى النهائية للأسطورة المؤسشسة سسة» أي حملا على تقبل 
فكرة وصول «الجماعة) إلى المديدة بعد رحلة شاقة» مغامرة خطرة» 
مؤهة الأهداف جيدأ» فبدلاً من أن يحمل (قصيں القماش 
والبضائع والعطور إلى مدينة الزثاء كانت الحمولة رجالا مسلحين 
مخبگين في الصناديق» التي وضعت فوق ظهور الإبل. في سياق 
هذا الطاب الأسطوري تظهر المدينة على أنها رمز الثراء ولذا زعم 
بعض الإخباربين أن [ارم] هي تدمرء رما انطلاقاً من نوع التماثل 
الظاهري في المدینتین' ٩‏ هذه أيضاً هي المدينة التي يحلم بها املك 
والأعراني على حد سوايء بل إن الملك سوف يستعير من الأعرابي 
لأجل الوصول إليهاء آدواته الحياتية» وائ الخاصة في الاتصال» 
نعني الإبل. من الحتمل أننا إذا ما سرنا قدماً على هذا الطريق 
یکن أن نسرد طائفة واسعة من الأمتاطير المقمبلة الوصول 
إلى المدينة العجائبية» لأن لهذه الفكرة معنی مشتر مشت رکا ومحدداً 
يجمعها في إطار ناظم خحفي يعمل بواسطة آليات غاية في التنوع. 
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وا أن مطلب الوصول إلى «المدينة» مطل قائم بذاته يتطلع إليه 
املك والأعرابي أيضاً إن إخفاء وتويه لاض نو افد را 
يحتاج إلى تفسير. قد لا يتعلتق الأمر بصورة مباشرة ب «التوشع» 
الحربي أو السلمي» فهذا) بدوره» یندرج في منظومة الأدوات ل 
الأهداف» إذ الهدف الإستراتيجي الحقيقي يكمن في مکان آخر 
من التظاهرة المسلحة. 

امتلاك «سر المدينة»» احتكاره» هو ما يبدو هدفاً حقيقياً؛ فما دامت 
امدينة تشكل لُغزاً. سرا عصياً على الفهم وبعيداً عن التناول» فإن 
اللك (النليفة كذلك) سوف يسعى وراءء وإ تطلب الأمر 
«تظاهرة مسلحة» كما هو الحال مع شتادء الذي أرغم ملوك 
الأرض قاطبة على الإذعان لأمره بتسليم ما لديهم من المعادن 
الثمينة» وهو ما يبدو أنه المحرّك غير المرئي وراء تسبير قافلة من 
الإبل الحكلة بالرجال السلحين بدلا من البضائعم. هاتان 
الأسطورتان تقولان شيا محدّداً عن الكبوت فى الخطاب 
الأسطوري» فا ملك قد لا يجد مناصاً لأجل بلوغ المدينة» امتلاك 
سوّهاء من استعارة أدوات البدوي» الذي تمكن بواسطتها من 
الاتصال بالماضي ومعرفة اللغز. وييدو أن هذه الاستعارة تقع في 
قلب إشارات مركزية متنوعة يرتبط فيها دخول المدينة بتمويه 
امقاصد تمويهاً جيدأً» وقد عكست العتقدات العربية القدية» 
وبأشكال مختلفة» هذه الرغبة المكبوتة وأعطت عنها صوراً 
أسطورية متنائرة هنا أو هناك» في الإخباريات » وما محاولة 
«إبليس» العودة إلى الجنة إ إلا واحدة من هذه الصورالقدية والمسية. 
لقد كانت محاولته ممؤهة بيراعة أيضاً: أن يدخحل الجنة بواسطة 
حيوان. يروي الثعلبي"'“ کیف ان «إبلیس» اط ال راجا 
منها أن تساعده في دخول ال جنة سر أن يدخحل في جوفها لتنقله 
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إلى موطنه القديم الذي طرد منه» والحية في الميغولوجيا الإسلامية 
تاف ف وريا السانة لاا جذرا في شرا لار 
فهي (من أحسن الدواب التي خلقها الله تعالىء لها أربعة قوائم 
کقوائم البعیں)''۔ إنها على مثاله وصورته کما یری الشعلبي» ولذا 
دخاته (في فمها ومژت به على ل وهم ا يعلمون فاد لته 
الج ماهاة الحية بالبعير”“ تخفي» هي الأخرى» معتقداً 
عربياً قدياً سنرى أثره في فكرة التمويه التي توصل البدوي أو 
الخليفة 2 الملك» وعبر الصحراءء إلى المدينة العجائبية على أن الأثر 
الذي تخلفه صررة من هذا الطرازء يظل .برغم کل شيء دالا على 
الرغبة الشيطانية المتأصلة ف في التفس البشرية للعودة إلى اجنة 
لاسترداد نفسنه وموطنه القدم. أي أن یعود کائناً ارا کما 
كان فى الزمان الأول» متخلصاً من هيئته البشرية الأرضية. تروي 
ممختلف المصادر الإخبارية العربية أن (آدم)» الإنسنان الأول عندما 
طرد من ال جنة كان رجلا أُسطوريً: (کانت جل آدم على :الجبلء 
وا في السماء» يسمع دعاء اللائكة وتسبيحهم.. فهابته الملائكة 
واشتكت إلى ربها فحطت قامته إلى ستين فراع" ". 

إن البدوي وهو يدخل [إرم] يصبح جزءاً منهاء أي جزءاً من 
أسطورتها» ولذا بحصول الإنسان على امتياز دحول للمدينة 
العجائبية» يحصل على امتيازه المفقود وأن يكون جزءاً من 
أسطورتهاء والإنسان» كما تقول سائر الميثولوجيات الدينية ويوجه 
أخص العربية - اللإسلامية» كان جزیاً من «الجنةي» لا من مفهومها 
کمکان» وإغا - وهذا هو الهم - من مفهومها كزمان» فالجنة هي 
الزمن الأسطوري الأول المكثف في صورة مكان ساحر وعجائبي. 
ذلك ما یبرر جزئياً على الأقل وفي سياق الخظاب الأسطوري 
حرص أمير المؤمنين على أن يستمع بنفسه إلى الأسطورة من فم 
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عبد الله بن فُلابة لا من أي شخص آخرء إذ هذا وحده ما يثير 
قضوله وییکنه من عرض نفسه کمنافس» یزاحمه على استخدام 
الأدوات ذاتها في الاتصال بالعالم العجائبي» الغريب وا مفارق» 
وبالفعل فإن (عبد الله بن فُلابة) شرا کان با حقيقياً ام 0 
احتراع القضاص (كما يرى المسعودي) قد غدا بفضل هذا 
الاتصال» جزءاً عضوباً من المدينة الأسطورية [إرم] لا بوصفها 
مکانا بل بوصفها زماناً مطلقاً. إنه بفضل آدوات اتصال» مألوفةء 
ولكن مؤهة الأهداف والأغراض تمكن من العودة إلى الزمن 
اميثولوجي» اخترقه واندرج في سياقه» ولذا فمن المنطقي أن يدخل 
الخليفة في ا محموم مع الاعرابي» يدحض مزاعمه» وفي الآن 
ذاته يريد منه أن بُطلعه على السر. ستخفق كل محاولة مهما 
كانت حصيفة للبرهنة على أن ابن فُلابة هذا كان شخصاً موجوداً 
حقيقة في عصر معاويةء لأنه في الأساس خرج عن نطاق الزمن 
الواقعي/ التاريخي ودخل في الزمن الميثولوجي منذ اللحظة التي عثر 
فيها على المدينة المضاءة. 

بيد انتا مع هذا» نفترض أن بالإمكان التوصل إلى فهم مقبول 
لغرى التنافس على أدوات الاتصال هذه والتي أثارت فضول 
الحخليفةء قافلة الإبل الضالة في الصحراء (وسنرى ذلك في حكاية 
شهيرة عن لقاء معاوية بوائل بن حجر أحد أشراف حمير عندما 
طلب منه أن يردفه خلفه وکان ابن حجر یرکب ناقته» لکن هذا 
بغرور وکبر الحمیریین العروف» رفض هذا الأمر وترك معاوية بشي 
فی لھیب الصحراء إلى جوار التاق "'. هذا التنافس له ذكرى 
دفينة يد ركها معاوية جيداً لأنه اضطر مرغماء مهاناء إلى ان يشي 
فى ظل ناقة «ملك» حميري صلِف» ذات يوم شديد الحڙ في 
الصحراء. مهما يكن من اس فإن فكرة ما تقبع خلف الإحاح 
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الميثولوجي على ماثلة المدينة بالجنةء وأن ا - تقبع في 
فلت الصحرام: لا شك ان وجرد «الجنة الأرضية» في الصحراء 
وليس في أي مکان آخرء کما تراءی ذلك للأعرابي الباحث عن 
إبلهء لا تندرج في واقح الس بالفكرة الدشيطة والحيوية عن «الجنة 
القرآنية» التي جهد الإسلام المبكر في انجاه تشي يتهاء کأساس متين من 
أساسات الرسالة الدينية الجديدة للعرب» وا وبدرجة أكثر اتساقاً 
مع موقف الإسلام من المعتقدات القديية في الجزيرة العربية؛ بفكرة 
«الفردوس الأرضي» التي عرفها وعاشها عرب الجاهلية بتجليات 
دورية» وا متواصلة» ففي الجريرة العربية أدرك عرب الشمال 
(الحجازيون) وقبل وقت طويل من صعود دور مكة في عالم 
السياسة والالء المعنى الحقيقى لحضارة أبناء عمومتهم في ا لجنوب» 
فهي «(جتات» زراعية مزدهرة وعجائبية» ستجد صداها في الاسم 
القرآني الشاسع ر(جثات عدن)» والتي ند رديفها السومري في 
الملاحم الشعرية» واستطراداً رديفها التوراتي» لكن اسم (حديقة 

الرحمن) التي ارتبطت في وقت ما من الإسلام المبكر بنييّ اليمامة 
الكذاب تلفت انتباهنا فى هذا الصدد؛ فهى برأينا وثيقة الارتباط 
بامعتقد العربي القديم عينه عن الجنة» ومن امحتمل أن عبادة الإلهة 
(روضا) التي تعني بلغة مود (الحسنء الجمال) تصبٌ في الإطار 
ذاته.للمعتقدات» ومن غير المستبعد أن عرب شمال ال جزيرة العربية» 
احتفظوا على نحو ما في ذاكرتهم بصيغة راسبة من صيغ هذا 
الاسم الذي يظهر اليوم في صيغة (الرياض) المدينة الكبيرة وعاصمة 
امملكة العربية السعودية» ونحن نعلم أن المسافة بين ديار (ثمود) 
التاريخية ومدينة (الرياض) الحالية تسمح بافتراض انتشار عبادتهاء 
خحصوصاً أن عبادة (روضا) انتشرت فى أجزاء واسعة من الجزيرة 
العريية وتدمر (الأنباطء كذلك» عرفوا عبادتها) قبل أن تجد طريقها 
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إلى نينوى مع حملة سنحاریب: ۷۰٤‏ - 1۸۱ق.م» کما أن قبائل 
عربية عديدة عرفت عبادتهاء إذ كان لربيعة بن كعب بن سعد بن 
زيد مناة صنم شهير يقال له(ژصّى) وهو تصحيف للاسم الشمودي 
(روضا). کل ما يعنيه ذلك» بالنسبة لناء أن التصورات الشائعة عن 
الجنة الأرضية في مجملهاء وبعناها الأكثر رفعة وسموا وثيقة 
الصلة بتلك التزعات الأسطورية التي عرفتها مختلف ثقافات 
الجماعات البشرية في الجزيرة العربيةء لإنشاء نموذج رضي عن الجنة 
السماويةء وأسطورة [إرم] في هذا المنحى تکرر الفكرة عبر إلحاحها 
على أن (شذاد) مر بصنع «جنة ة أرضية) عقوا ای الله تعالى» لاني 
وبحسب منطقق الأسطورة» فعل ذلك تجسيداً لرغبته في تحقق 
ذكرهاء الذي كلما جاء في أي سياق من السياقات آثار شجونه» 
بيد أن هذا النموذج - في النهاية - لم يكن سوى مدينة. من المؤكد 
أن التماهي داحل سره المعتقدات العربية القديةء بين «الجنة» 
و«المدينة» لم یکن أبداً» مصدر التباس من أي نوع أو شكلء 
وپافثراض وقوع ذلك لسبب من الأساتة فإن «جنة عدن») التي لم 
تکن أسطورية تماما عبرت عن تلك الدرجة الرفيعة من التمدن 
التي شهدها ا-جنوب الزراعي في عصر ملكة (سبأً)» يما يحمل على 
الظن أن امكن الرئيس في فكرة العرب القدامى عن ال جنة لم يكن 
دائماً مكؤناً ميثولوجياًء وأن الواقع» بالضد ما نتوهم» كان يلعب 
دور المكؤن الأكثر ديناميكية في نشوء هذه التصورات. 

إن بعض الدارسين المعاصرين يعالج بشيء من التسرع مسألة 
التماثل (التشابه» التناظر) بين (اجنة) في المعتقدات السومريةء 
و(الجنة) فې التوراة طبقاً لفكرة تقول بأن كثرة من «المواد) التوراتيةء 
هي في الأساس من تأثيرات الثقافة السومرية - البابلية» ومن هذه 
«المواد) مادة (الجنة») التي يشتبه عبد الواحد بها ذات أصل 
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سومري. إذ كان يحق للمرء إبداء قدر من الاحتراس حيال مثل 
هذه التائج وأهميتها العلميةء فإن من الهام أيضاً التنويه ا يكن أن 
تشيره من مشكلات؛ لأن الخلاصة القائلة بأن هذه الفكرة أو تلك 
لها ما الها في الثقافة السومرية - البابليةء تحجب عن أنظارنا 
حقيقة جوهرية تعصل بطبيعة الأرضيات النقافية والروحية المشتركة 
في العالم القديم (على الأقل عالم الساميين)» وأغلب الظن أن هذا 
الط امن العاجات دون اليل امن فة الجهد يدول ها 
يحكم على نفسه سلفاًء رما بفضل طابعه السجالي» بأن يقبع 
داحل هذا الإطار الحدود» وبالتالي سيقي مسألة التماثل بين أفكار 
«السومربين» وأفكار «العبرانيين» فى نطاق التأثير الحتمل للخقافة 
السومرية - البابلية على اليهود إان السبي البابلي. مثل هذه الطريقة 
في معا لجة مسألة شديدة الحساسية» تظل - برأينا - أقل ديناميكية ما 
تتطلبه مساهمة علمية معاصرةء تعالج مسألة التماثل في المعتقدات 
حارج کل إطار محتمل للتأئي المباشر وغير المباشر للفقافة البابليةء 
والأحرى أن تعالج داحل إطار المبادلات القافية زالروحة بوجه 
لان مختلف امجماعات البشرية القديمة كؤنت أرضيات 

مشت ركة عن المقدس وججلياته» فما يبدو فكرة «توراتية») ذات جذور 
سومرية لا يؤكد حقيقة التأثير البابليء جقدار ما يشير إلى تلك 
المشت ر كات المتنوعة والغنية. ويبدو أن إغراء «الفكر المقارن» لا يزال 
قویاً في الخط العام للدراسات المعاصرة في هذا اليدان» ولكن من 
الشكوك فيه أن تقدم مثل هذه المعالجات حاولا حقيقية «للغر 
التماثل» الوهمي إذا ما ظلت تنس على هذا المنوال» وثنظم ما 
يشبه «الحملات المدرسية» لإثبات التأثير الحتمل لهذه العقيدة 
القدية بعلك» مع أننا بيمكن» على العكس من ذلك أن نكشف 
إمكانات جديدة باستمرار لعالجة مسألة التماثل هذه إذا ما أَمعنّا 
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النصل الأول البحث عن ارجا 


الفكر في الأرضيات المشتركة. بالضد من ميول «الفكر المقارن» 
هذه ویالضد من نظرتها التي تبدو مع الوقت قل جذرية وأقل 
إنقاجاً للأفكارء ل بد من إجراء تعدیل جوهري يطاول الأدرات 
والمناهج المتبعة في الدراسات التاريخية والميثولوجية» إذ بالعودة إلى 
اللصرص القدية» لأر رة والاسظوزة والتاريخية» یمکن 
الخروج» وعبر قراءة متمعنة في الوقائع با فيها الهامشية» بنتائج 
حاسمة عن الطبيعة الخادعة والمضللة لذلك التماثل. لعل الاستمرار 
في الببحث عن التماثل» المتشابه دون هدف علمی محدّد 
سيفضي بنا إلى تکرار مقلوب ها قام به دارسون غربیون متعصّبون» 
سعى بعضهم إلى البرهنة» بخلاف ما نتوقع» على التأثير التوراتي 
في الفقافة. الدينية المصرية القدية. إن دراسة ! .فلايكوفسكي 
(عصور في فوضی) ثل وهي دراسة غير حصيفة أبداً» عدا 
من كرا ار باجا رروج الاارة الللية لته لمل 

تعمل في الاتجاه المغاير تماما للمحاولات الرامية إلى البرهنة على 
وجود تأي ثيرات بابلية أو مصرية في التوراة» وتذهب في هذا الا تجاه 
خحطوة بعد ما یحتمله حتی اشد ا لتيار التوراتي السائد 
في الأ ركيولوجياء إذ هي تسعى إلى إثبات حقيقة زائفة من قبيل أن 
إحدى البرديات المصرية تتمضن «الواد» ذاتها قرا التي ترد في 

نصوص الضربات العشر التوراتية. أما النتيجة العلمية الي یخرج 
بها الرء من مثل هذا الادعاء فهي صف ما دام الأمر كله يدور في 
زطاق «اكتشاف» المواضع التي جرى فيها التأثير الححمل. م 
سثرى» ببساطة» يحجب احقيقة الأهم: وجود أرضيات مشت ر كة 
في تصورات مختلف الجماعات البشرية القديية للمقدس وجلياته. 

هذه اليول والنزعات غير النزيهة» وسواها من الأفكار المتعجلة في 
قراءة التاريخ والأسطورة» تفاقم من نرعة إرغام التاريخ والأسطورة 
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إرم ذات الحماد 


سواء بسواء على إبداء مرونة قسرية فارغة الحتوىء» أمام مطابقة 
هذه الفكرة بتلك» وماثلة هذا التصور بذاك. الشيء الجوهري الذي 
يتعين تأكيده في هذا المقام» وفيما يتصل بمسألة التصور العربي 
القديم عن «اجنة» أن المعتقدات العربية التي تستمد أصولها من بعد 
ميثو لوجي ضارب في القّدم» مثلت على الدوام أرضية صاية» 
متماسكة إلى حد ما وخاصة إلى حد ما كذلك» تا فة 
البيعةء دون أن يعني ذلك أنها كانت «منظومة مقفلة»» بل على 
العكس من ذلك» يعني أنها تصدر عما هو خاص» لتنتج تصوراً 
يندرج في الفضاء الإنساني العام. ولذلك فان القبائل والجماعات 
العربية القديمة توصلت» وبأشكال مختلفة إلى التصورات ذاتها التي 
توصلت إليها جماعات بشرية أخرى على أساس ما هو مشترك: 
شكل التفهّم لمسألة القدسي وتجلياته. وبطبيعة الحال لم تكن 
اليهودية إبان ظهورها في الجريرة العربية كديانة توحيدية» سل 
حارج إطار معتقدات القبائل العربية القديية» وعلى الأرجح انها 
عملت على غرار ما سیقوم به السلا تاليا - على تطویر ودمج 
الشطر الأهم من هذه المعتقدات التي کب لبعضها أن يصمد 
ویستہر أمام ديانة كبرى» ومن غير شك فإن فكرة «الجنة» التي 
يفاحر أو یعباهی «علم الأساطير المقارن» باكتشاف صلة قرابتها 
القوية با جنة السومرية» تقع في الصميخ من تلك النظومة الشاتكة 
والتراكبة من التصورات أنتجتها الجماعات البشرية الخعلفة 
ا عن إدراكها الفطري» الغريزري» بماضيها الأسطوري» 
کجماعات ذات صل سماوي منسی ومفقود» عرفت «الجنة» ذات 
يوم بعید إستناداً إلى نسبها المشترك مع آذ الأب الأسطوري 
للبشرية. هذه الفكرة شأنها شان تصورات أخحرى اکٹر حيویة 
تعجلی باشکال متنوعة وبصور تلقائية دون حاجة مُلحة تة ا 
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للافتراض او الاستعارةء ما دام إنسان هذه الجماعات يحلم - في 
الأصل - بن يتمكن وإن بصورة رمزية من العودة إلى الجنة حتى 
لو تطلب ذلك إنشاء نموذج أرضي. لقد عمل الإسلام بعد وقت 
طویل من انزياح اليهوديةء وفي شطر مهم من الاهتمام المبكر الذي 
أظهر ه بهذه التصورات» على إعادة دمجها في الجانب الذي أبدت 
فیه» بقدر كاف من الوضوح» عدم تعارضها مع أنية التوحيد 
الأساسية ولتكون بالتالي جزءا حيوياً من الطاب الديني» وحتى 
اليوم لا يزال الإسلام المعاصر (الشعبي) يعمل في السياق ذاته» فهو 
لا یکاد يتوقف» رها من دون أن يثير ذلك انتباهة وتحفظ رجال 
الدين المتزمتين» عن دمج بعض الممارسات والشعائر والطقوس 
الدينية (غير الإسلامية في حقيقة الأس)» وعرضها على أنها من 
صلب الإسلام. إن ليلة الخامس عشر من شعبان (مثل) التي تعد 
(عيد إسلامياًء ولنقل مناسبة دينية في العالم الإسلامي» هي في 
الراسب الثقافى الديني لليمنيين تتعلق ولد النبي (هود) وليست 
اا ولكن يكن بالطبع الحاججة في هذا الشأن 
بابتكار مناسبة إسلامية لتوافق هذا التاريخ؛ وليتم استعادتها 
كمناسبة إسلامية» مع أنها في جوهرها تنتمي إلى معتقدات عربية 
قدية سابقة على الإسلام. بيد أن هذه الممارسات وبفضل القيود 
الصارمةء التي تمنع إلى حد بعيد أي تأثير سلبي مناوىء للدمج» لم 
تظهر قط على أنها تنتمي بصلة قرابة محتملة عتقدات ما قبل 
الإسلام. بهذا امعنى يتوجب النظر إلى مسألة التماثل. 

إن العديلات الجوهرية التي عرضها الإسلام على شعائر احج 
والطواف (مثلا) لا مكنها أن تطمس الاضي الحقيقي» الطفولة 
البعيدة لعتتتدات العرب الأسطورية بطقس الحج والطواف» بل إن 
الإسلام يوافق على أسطوريتها ويقرنها بالأدلة على أن آدم أول من 
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سس لهذه الشعائر. ينبغي في إطار هذه الفكرة العمومية والعابرة» 
التنبيه إلى أهمية إجراء تة تقييم أكثر موضوعية لمسألة «الإسرائيليات» 
في الإإخباريات العربية والتي طالvا‏ نقدها مؤرخون قدماء. 
ومعاصرون» وأبدوا حيالها شيئاً من الامتعاض والتذمر. ومن جانبي 
فإنني أرغب بإجراء تعديل ضروري على بعض تصؤراتي التي 
قدمتها فى مساهمة سابقة'"» عن الحدود التي يكن التكهن بها 
بشأن تأير (الإسرائيليات) في البنى الميثولوجية العربية الإسلامية. 
في الواقع هناك حاجة حقيقية إلى التأكيد على أن المعتقدات القدية 
لر السابقة على الأديان الكبرى: اليهودية والمسيحية ثم 
e‏ تضمنت. وبأشکال متنوعة ما هو متماثل و متناظ 
فى الصور الاأساسية للآلهة والحياة الأولى في السماء. إن نظرة 
اخ وة معمغنة ييكنها أن تدلّنا بسهولة على حقيقة مهمة؛ فتلك 
الأفكار والتصؤرات» القوية والراسخةء المتبدية على أنها 
«معمائلة)» امتازت بشكل أساسي بكونها الأرضية الحقيقية 
للثقافات القديمة في عالم العرب» بکل تنوعها وغناها الروحي»› 
وهي م كل جماعة بشرية» شعباً أو قبيلة» بما يازمها من «مواد» 
روحية ذات إغراء جام وجذاب» يساعدها على تطویر 5 
معمائلة. من ذلك مثلاً فكرة أن (البيت) الإلهيء السماوي له 
شكل «الكعب» ولیس أي شكل آخر؟ هذا ما نعني به «الماد 
امواد» الروحية التي تنتجها التصورات المشتركة للمقدس. لقد 
عرف العرب عبر تاريخهم الطويل إلى جانب «الكعبة» المركز 
الروحي العظيم للعرب» «كعبات» أخرى متناثرة هنا وهناك» وتفيد 
هذه الواقعةء التي ذكرها معظم الإخباريين» يجملة من الحقائق» في 
أساسها أن تشظي فكرة «الكعبة» إلى «كعبات» هو في اسا 
حقيقة التجلي المطلقء الستمر واللانهائي للمقدس» كما عاشها 
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النصل الأول البحث عن [إرم] 


العرب في تاريخهم القدم. o‏ 
تسجيلهاء فقد جرت عادة العرب قدي أن تشترك ب بضع قبائل في 
عبادة إل واحد» تا أو وشا والتعثد كذلك في بيت عبادة 
واحد» ولكن يحدث أحياناً أن تختص قبيلة بصنم واحد فقط 
تتعبّد إليه وتضعه إلى جانب الأصنام الأحرى داحل بيت العبادة 
المشترك". وقد أسهب الأزرقي في ذكر بيوت العبادة هذه 
وذلك ما فعله ابن الكلبي (مثلاً: الأصنام). إننا نعتقد بقوة أن 
تشظي فكرة «الكعبة» با هي ! بيت للعبادة إلى «كعبات» هو في 
أساس التصؤر القديم عن الكيفية التي ينتشر فيها «امقدس» في 
الأرض» وهي ٠‏ تفع في زطاق راغات الدينية و التنافسات القبلية 
کما یتبدی لرل وهلة من قراءة بعض الوقائع التاريخية الصحيحة؛ 
وإما قبل ذلك في نطاق الطبيعة التحريضية لهذه «الواد» الروحيةء 
التي تدفع بكل جماعة بشرية» شعباً صغيراً ام قبيلة كبيرة» إلى 
إنشاء (نموذج» خاص عنهاء مماثل لودج الأصلء وهذا ما ندعوه 
ب «الأرضیات لمشت ركة»» إذ لو كان الأمر يتعلق بالفعل براع ديني 
حول الكان» يحرك نزرعات التكرار هذه فإنه لامر منطقي أن 
يجري على اُساس آخر ومغاير: نعني امتناع القبائل المتنازعة حول 
«المكان المقدس» عن تكرار النموذج الار ضي الأصلي الذي يلكه 
اللخصوم القبايون؟ لا يعني هذا أننا نجرد الصراعات القبلية حول 
«الكعبة» من طابع التنافس الحموم لاحقكار النموذج الأصل 
للمكان المقدس» بل إننا نؤكده في الواقع ولكن في سياق مغايء 
فهذا التكرار لنموذج الكعبة (كعبة نجران في نجران» وكعبة غطفان 
والكعبة اليمانية المسماة ذي الخلصة» وكعب) داحل الجزيرة 
العربية» يخفي الحقيقة الأكثر جوهرية في الطابع الاستشائي للتنافس 
الحموم بين الجماعات» نعني الكيفية التي تتيح الأرضية المشتركة 
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للمعتقد الروحي» بموجبهاء ولكل جماعة راغبةء أن تنشئ 
«نموذجها» الخاص بهاء والعماثل مع النموذج الأصل. بذلك لن 
يكون أمراً -حقيقياً لو أننا افترضنا أن هذا التكرار لا يجري في حقل 
«المبادلات» الروحية بل فى حقل «الاستعارة» من الآخرين» أو ما 
یکن أن نسميه أخيراً ب «الأقتراض من الجيران» اام ا لفت 
انتباهنا فى هذا الصددء الأسماء المتعدّدة والكثيرة للكعبة. نحن 
نعلم أن ا سشت الكعبة اسما عديدة طوال تاریخها؛ فهل 
كانت هذه الأسماء «قدية جداً) بالفعل؟ إذا کانت هذه الاسماء 
ضاربة في القدم كما يقال في الإخباريات وكتب التاريخ» فمن 
باب أولی أن التو حيد الإسلامي بجا هو توحید نهائي» کان 
في تجاه (توحید» اسم البيت الإلهي؟ مل ثمة علاقة» إذن» بين 
تعدد أسماء الكعبةء والأسماء الحسنى لله 


بکلام آخر: هل هذا التعدد هو من «بقايا) التعددية الإلهيةء آي من 
تجليات المقدس؟ يكن افتراض ذلك» ما دامت أسماء مثل 
(الرحمن) ورالسلام) مثلاً هي أسماء معيودات عربية قدية. الأمر 
المهم ليس هناء بل في الفكرة القائلة بان ما نه نصؤره تماثلاً هو في 

حقيقة الأمر من التصورات المشتركة» وهذا برأينا ما يشكل مفتاحاً 
e‏ في فهم اسطورة [el‏ التي «قعقل في البلاد» بتعبیر أبن کٹیر 
ما 2 أيضاً ي ور تعدد آشاء مکة ي تعدا 
الضياء ال وهي من سبعة ابیات فقط› نحواً من لالین 
اسما قد با ا لک متها (صلاح» وکوٹی والحرامء وقادس؛ وحاطمةء 
ورحم؛ وقادسة» وام رحمن). يعکس هلا اس في اسماء مكة 
على غرار انشطار (الكعبة) إلى (كعبات) جزعاً e‏ من الطاقة 
الديناميكية لار المعتقدات العريية القدية» التى تى تتیح تيح امتلاك 
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(الشيء الخاص) من المقدس بالنسبة لكل قبيلةء فإذا ما صَعْبَ 
عليها إنشاء («نموذج) مماثل من المكان المقدس» وتعذر ذلك بصورة 

من الصورء فإن إطلاق اسم حاص بھا على هذا المكانء تبادر إ إليه 
هي أو أي جماعة أخرى مثلهاء سیکون حلا رمزياً مقبولاً. ولذا 
بو سعتا القأكيد أن تلك الأرضية الصابة من المعتقدات قد عرفت 
بمرور الوقت» اشکلہ غنية وفغالة من الانشطار الرمزي للمقدس»› 
الذي يكن كل جماعة بشرية من امتلاك التصور ذاته في صورته 
الرمزية المكثفة. وفي (حقل المقدس) فإن سائر الجماعات والشعوب 
والقبائل ا 1 الأقل شأناء تجد نفسها على الدوام وهي تطؤر 
معتقدات مشتر كة بحسب بییاتها وهویاتهاء وبرغم التراعات 
الضارية بينها. وبطبيعة الحال لن يشذ «بنو إسرائيل» كجماعة 
صغيرة وقديمة من شعوب وقبائل الجزيرة العربية»ء عن هذه القاعدة» 
فهم وان طوروا وانفردوا عن بقية الجماعات بديانة تو-حيدية» حاصة 
بهم» غير أنهم مع ذلك وجدوا أنفسهم يغرفون من النبع المشترك 
ذاتهء ولذا فإن ٤‏ 0 تالياً - في تقافتنا العربية الإسلامية 
وإسرایلیات») تختر ق الأخبار والمزويات المتواترة هو في التحليل 
الأحيرء جزء عضوي من تلك الأرضية الروخية التي أندمج فيها 
کل عنصر ماثل وشبیهء وستند مج هي أيضاً في بنية الديانتن 
الكبيرتين التاليتين لها. وسنری تاليا کیف أن [ell‏ التي تبدو 
للبعض منا وکأنها أسطورةء قابلة لان تندرج ضمن 
«الإسرائيليات»» إنما هي من «بقايا) معتقد عربي قديم عن الحنين 
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من نص الأسطورة كما رواها الثعابي: عرائس الجالس. 
مستتد وای اللعلبي رعرائس الجالس» )٠٤١‏ بصورة أساسية إلى رواب عبید بن 
شان et‏ قل ا اا رر س فاا مقا ا 
العدحل, اللعلبي› عرائس الجالس»› دار الكتب العلمية» بیروت) لبتان» ۱۹۸۱ : أي 
إسحق أحمد بن محمد بن إبراهيم النيسابوري المعروف باللعلبي). 
این هي اليرم إلحافظة الثالة في جنوب اليمنء وقد زرتها عندما كنت اعيش في 
عدن ا من عام (شتاء وصیف ۱۹۸۰). تمتاز (أبين) بطيب هرائها وكثرة 
أشجارها امفمرة. وهناك أجزاء واسعة من أرضها تشکل امعداداً طبيعياً للصحراء وقد 
قهر السكان الحليرن ظروف الطبيعة القاسية بالزراعة المظمة» وحسب معلوماتي فان 
مسحاً جدياً للآثار فيها لم يجر حى الآن. 
مروج الذهب» ج ۲» ص ٤۰٥‏ ط ټزبيه دي منيار وبافيه دي کرتاي» ترجمة شارل 
پلا 2 40< منشورات الجامعة اللبنانيةء قسم الدراسات التاريخية. 
عبید ہن شر سزية الجرهمي» أخبار اليمن› ذیل کناب التيجان» ط صنعای م رکز 
الدراسات» بلا تاريخ نشر. 
ابن حلدون» المقدمةء ص 1۰ 

من الواضح أننا نقيم تمبيزاً بين صنفين من العتقدات القدية عند الجماعات البشرية 
والقبائل في إطار شبه الجزيرة العربيةء فالمكؤنات الميثولوجية تحتفظ عن مشيلاتها 
اللكؤنات الدينيةء بمسافة ملتبسة» ومع ذلك» يمكن تعميق هذا التمايز الحدود 
باستمران لأن الديانات القدية وإ تضمنت ميشولوجيا ديتية حاصة بهاء إلاً أنها 
تظل أكثر مانعة على التماهي مع ميثولوجيا نابعة من بيعة تختلط فيها الكهائة 
بالسحر وا-ئرافة بالشعيرة الدينية. 
يوسف» :4٩¶‏ 1۰5 
أنظر الفصل السابع. 
الطبري» المصدر تفسهء ج ۱+ ص .٤۳۹٩۹‏ 


۲۱۷ المصدر نفسه» ج ۲» ص‎ )٠٠( 
أنظر الفصل الثاني لغر المدية.‎ )١١( 
.٠۰ عرائس اجالس»‎ )۱۲( 
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)١۲(‏ عرائس الجالس» [قصص الأنبياء]» دار الكتب العلمية» بیروت» ۱۹۸١‏ (توفي 
الثعليي: ۲۷٤ه).‏ 

)١ ٤(‏ عرائس الجالس» المصدر نفسه. 

)٠١(‏ هتاك أشكال لا حصر لها في هذا الميدانء نكنفي بهذا المال» لأنه يساعد - من 
وجهة نظرئا - في عرض مکثف مکژس لغرض محدود. 

)١١(‏ عرائس الجالس» المصدر نفسه. 

)١۷(‏ أنظر الفصل الثاني. 

(۱۸) کل ما یکن قوله في النهاية عن مساهمة عيد الواحد أنها برغم طابعها الأكاديي 
الجيد نسبياً» انغمست في خطاب سجالي. كان يمكن التوقف طويلاً عند هذه 
الدراسة لو كان موضوع دراستنا الحالية يسمح بذلك» ومع هذا لا بد من التنويه 
بالأهمية العلمية لدراسة عبد الواحد با أنها تعير عن اتجاه حيوي جديد في صفوف 
العلماء العراقيين الشياب. (أنظر: فاضل عبد الواحد علي» من سومر إلى التوراةء 
دار سيناء القاهرة» الطيعة الثائیة»ء .)۱۹۹٩‏ 

(۱۹) فلایکوفسکي» عصور في فوضى» ترجمة رفعت السيد» القاهرة: دار سينا للنشرء 
14 

(۲۰) الشیطان والعرش» دار ریاض الرټس للکدب والنشر» بیروت» لندن» .۱۹۹٩‏ 

)۲١(‏ بالنسبة للعرب القدماءء لا يشل الصنم أو الوثن سوى وسيط مع المقدس» ولذا فإ 
(بيت العبادة) يشل روحياًء مكانة هم لا تقارن بالصتم» الذي يكن هجره والتخلي 
عنه. السخرية من بعض الأصنام أكثر الظواهر شيوعاً في تاريخ الوثية العربية. 
أنظر ملاً: أخبار مكةء للأزرقي» دار الأندلس» ج »١‏ بيروت» تحقيق رشدي الصالح 
ملحسن» وهناك تسخة مصورة في قم: انتشارات الشريف الرضي ۱۹۸۳ 

(۲۲) أخبار مكةء المصدر ئفسه» ج ۱» ۲۷۹ 


oo 


!رم ذات العماد 
ايضاحات: 


- رواية النيسابوري التعليي (ت: ۲۷٤ه)‏ في: عرائس اجالس: قصص الأنبياء ترد 
في مصادر عدة) قديةء لکن الرواية الأهم - ہرأینا ۔ د من حیٹث التفاصيل نجدها عند 
بيد بن سُرية الجرهمي ووهب بن مبه. الدهش في بعض الروايات ررواية 
اللسعطرفء مثلا: ( انها تجعل من أبن قلابة صحابياً! 

المسغودي مررج الذهب: آثرنا احتصار رواية المسعودي م أن من مزایاها الفريدة» 
الجانب الحذر والشكاكف وهذا يتجلى في طريقة السرد. إنه ييز تمييراً دقيقاً بين 
(ابر) ومحتوا» فهو ينقل الحبر بوصفه إرسالاً متواتراً عن عدد من المسؤرلين 
المياشرين عن نقله» وتبعاً لأهمية ومكائة کل راو سیحدد المسعودي موقفه» في 
النهاية» من الخبر ذاته» فإذا كان الناقل شخماً بوزن عبید بن شرية الجرهمي أو 
کعب الأحباں فهذا يعني أن من يسند إلیه احبر هو رجل ثقة 

- عبید؛ مشلا (أنظر: طبعة صنعاء - مركز الدراسات اليمني من كتاب التيجان لوهب 
بن منبه وهي الطبعة الوحيدة التوفرة؛ ولكن غير الحققة بصورة صحيحة) يروي 
جملة من الأساطير؛ بعضها له أهمية فائقة بالفعلء ولذا فإن ما يقوله فيي هذا الصدد 
يندرج في سياق مهمته کإخباري. 

ت ابن حلدون المقدمة ص 0 : يشير ابن خلدون إلى أن الطبري والزمخشري والشعالبي 
هم من أشاع فكرة كون عبد الله بن قلابة كان صحايياً؛ وهو يحيل جرءاً من 
التشوش والاضطراب في رواية الأسطورة على انها تاریخ؛ إلى ما يسمیه ب (صناعة 
الإعراب) التي جعلت من إرم مدينة صغتها #إذات العماد ويرى أن ذلك أقرب 
إلى الكذب وأنه يندرج في عداد المضحكات والخرافات». 

- بظر إلى النص الديني في الدراسات المعاصرة إلى كونه «سييكة» واحدة» صلدة ولا 

يحم التمييز» باالي» من داحل بنية الطاب الديني بون ما هو [ تشريع إلهي] وما هو 
ميثولوجيا في الآن ذاته. مشلا دراسات نصر حامد ابو زید و هذا الخلط 
ااريع؛ لأن كل خطاب ديني ينطوي في الواقع على عنصرين يتعین باستمرار فك 
الارتباط بينهما عند التحايل؛ فليس صحيحاً مغلا ۔ آن کل ما يرد في النص 
المقدس هو مجرد ميرلوجياء لأننا في هذه الحالة سنكرر موقفاً قدياً طالا کژره الذین 
رفضوا الإسلام م قبلوا په» نعلي قولهم عن القرآن الكرم اه من أساطير الأرلين) 
ينما كان القرآن رسالة دينية فيها تشريعات أساسية للحياة الاجتماعية. فطلا عن 
ذلك» قإن الموقف التعسفي من اص القرآني في الدراسات المعاصرةء والقائل بکونه 
«ميئولوجيا؛ لهو الدليل القاطع على وجود منهج خاطىء ونظرة سطحية للأساطير. 
ولذلك فنحن نقیم تمييراً داخل النص القرآني بين ما هو سرد» له وظائف وعظية» 
إرشاديةء تستند إلى قَافة أسطورية سائدة ومعاشة نحن نقصل عليك أحسن 
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القتصص) وبين ما هو تشريع له أغراض حياتية مباشرة تتصل بتنظيم حياة اجماعة 
الإسلامية وبالرسالة التي حماتها للبشرية. 

يوسف: ثمة إشارة صريحة في إسورة يوسف إلى كون بني إسرائيل؛ أي سلالة 
يعقوب الباشر كائوا من الجماعات البدوية: إوجاء بكم من البدوه رهذا يعني أن 

هذه الجماعة عاشت بالفعل مع العرب العاربة كجزءٍ عضوي منها ولا علاقة لها 
باليهودية؛ لأن اليهودية انتشرت تالياً. وحتى التوراة لا تشير أبداً إلى أن إبراهيم 
وإسحق ويعقرب والأسباط هم من اليهود. اخلط بين اليهود وبني إسرائيل أقوى من 
کل محاولاتنا ويا للأسف. 

الطبري: يصعب في هذا الإطار معالجة أسطورة جذيمة ورقاش مع أن لھا صل 
حميمة بوضوع المدينةء وذلك بسبب طبيعتها المستقلة کلاً كأسطورة. هذا ما 
يفرض علينا معا لجة مستقلة في وقت قريب إن شاء الله. 

السعودي: الأمر ذاته ينطيق على رواية المسعودي لهذه الأسطورة. المهم في هذا كله 
أن أسطورة دخول الأعرابي إلى المدينة» تكثف إحساس قاطني العالم اللآعضوي 
حیالها. 

عرائس المجالس: تصوبر الحية كدابة لها قرائم بعير» يكن أن يكون له دلالة خاصة 
ففي ثقافة البدوي» لا بمكن للجنة أن تبلغ أو أن يصل إليها المسافر والمهاجر دون 
الناقة أو البعير. كل ال ينان التي وصلها المرب في تاريخهم الاأسطوري وهي «جئات 
أرضية» مزدهرة» كانت بفضل البعير» فهو الوسيلة الوحيدة لعخطي العالم اللأعضوي 
وتجاوزه» ولذلك جرى تخيل الحية وكأن لها قوائم بعيرء عندما كان الأمر يتعلق 
بوصول إبليس من جديد إلى اجنة. 

كذلك: إذن» دخول اة من جديد بعد الطرد هو حلم أزلي» ولا بد من استخدام 
الحية الشبيهة والمماثلة للبعير لقطع عالم اللخطيئة وصولا إلى الغغران. 

كذلك: کان آدم حسب المصادر القدية «عملاقا» ولكن الله سبحانه وتعالى حط 
من قامته. هذه الفكرة تتضمن معنی رمزياً للعقاب: : تقزم آدم المملاق یترازی تماما 
مح طرده من اجتة. لقد تبڌل آدم کلاً بعل طرده وأضحثت قامته الجديدة البشرية 
دليلاً على انزياحه من العالم الإلهي. 

عصور في فوضى: أ. فلايكوفسكي: هذا الكتاب نموذج #متاز عن الأسلوب الغرغائي 

في معا جة موضوعات التاريخ الشائكة؛ عبر استنطاق التوراة وحدها ومحاولة تطويع 
ما یرد فیها لیطابق ما برعم أنه ورد في البرديات المصرية؛ أو العكس. ري محاولة 
لوضع علم الآثار في خدمة هدف وضيع. هذا الكتاب؛ إجمالاًء يغرف من 
البعر الراكدة ذاتها. 
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الفصل الثاني 


لغز المدينة 


«فشة البنادق فلم يجد لها ريحاً. فأمر ببندقة منها قَذْقثْ» 
فسطع ريحها مسكاً وزعفراناً فصدقه عند ذلك. ثم قال 
معارية: كيف أصنع حتى أعرف اسم هذه المدينة. ول هي 
ومن بناها. والله ما أعطي أحد مثل ما أعطي سليمان بن 
داود(ع). وما أظن أنه كان له مثل هذه المديدة؟١°‏ 
المدينة هي حلم كل ضائم تائه ومنفي. أشواق 
الفردء أي فردء لبلوغهاء لا ترقى إليها أية أشواق 
أحرى» وفي المدينة أيضاً سوف يكتشف كل (تائه) هويته ويتعرف 


لا بد أن أسطورة (اليهودي التائه) تقع في هذا النطاق؛ وقد يدم 
تحليل نزيه للحلم اليهودي القدم ببلوغ (أورشليم) كما عرضت 
صورته التوراة» برهانا کافیا على آنه صدیٌ حلم غابر عاشته بعمق 
معظم اجماعات البشرية البائدة: حلم العودة إلى الجنة» ورمزياً عبر 
العودة إلى المدينة رالجنة الأرضية. ! إن التماثل بين صورة 1 
و[أورشليم] کما سٹری في فصل لاحق» ومن هذا المنظور تحديدأ 
مط من أماط التشظي الرمزي المستمر واللانهائي للمقدسء بل إن 
(أوضی) المدينة الصحراوية المضاءةء منجم الذمب الأسطوري لبدو 
في صورتها التوراتية» كتجل من تجليات [إرم] هذه» لا العكس» 


۹ 


!ر ۴ ذات الحماد 


كما قد يعتقد بعض قراء الأسطورة 5. المدينةء بعد هذا كله» هى 


المجلي الأعظم للجنة السماوية ولكن بأكثر أشكالها رمزية بالنسبة 
لبدوي تائه» ولذا فان ما سوف یتراءی له من ثمارها وأشجارهاء إا 
ا في هیگته E‏ المنبثقة عن القدسي دفي 2 استتناتاً 
ثمارها مثل وشجار الأرط وليت 2 کقصور الأرض 
إِذ کل شيء فيها مصنوع م الذهب والمعادن اللمينةء النادرة» ومن 
الاجا الكرية البراقة د« التي یحصل عليها الإنسان» المزؤد بقوة 
تساط ححارقة للمألوف» رهيبة وكافية لإرغام الأعداء الادقا 
على طاعته طاعة عمیايی وتزویده بكل ما يلزم لبتاء المدينة. حتى 
الناة لن يكون بوسع أحد أن يراهم» وسیتم حجبهم عن 
الأنظار فهم (قهارمة) في [إرم] وهم اجان في تدم" واملائكة 
۳ 

في (مكة) والكروبيم في (أورشليم الجديدة". 

لقد حصل (سليمان) على ما يلزمه من الذهب ا صديقه 
(أحیرام) بواسطة لغر و حله» بیتما أرغم (شداد)» لأجل بناءِ 
[إرم]٠‏ أربعة من جبابرة الأرضء على تزویده بکل ما لدیهم من 
المعادن الا حجار الكرية وذلك ما فعله اشا (آموکاں) السومري 
م جاره ملك Arata‏ لأجل بناء معبد (أنن). يلا حظ نورثر وب 
فراي““ في (نظرية الأساطي مغزى التماثل بين المدينة الأرضية 
والمدينة السماوية» أي بين: الكواكب النارية التي تتلالا في السماء 
الشمس والقمر والنجوم» وبين مدينة الذهب الصحراوية البراقةء 
فتو څد الدينة بالنار ا الصادرة ن حیز اي المتسامي» 
يمکنه براي فراي أن يفسر السبب الحقيقي في تقد (المدينة 
لمقدسة) مدينة الله» على أنها كتلة براقة من الذهب والأحجار 
الكريةء حيیث کل حجر فيها يشبه ضوژه الجوهرة لشدة لهیبه» 


1۰ 


وهذا . عينه - ما رآه الأزرقي (أخبار مكة): فالكعبة كانت في 
الأصل «ياقوتة حمراء من يواقيت ال جنة فيها ثلاثة قناديل من ذهب 
الجنة»؟ وقد أنزلها الله ينفسه إلى الأرض في صورة حيمة؛ ولکن 
في هذه الياقوتة سوف «يتلالاً نور نة نفسة» ى أما الركنء فهو 

يومعلٍ «ياقوتة بيضاء» ولذا فإن الدحول في هذا المكان سيتخذ لا 
محالة معناه الكامل كدخول فى مدينة سماوية. تعطينا أسطورة 
رة اعا ماما قان الل ادى انطرن عة الل إل 
محاكاة النموذج السماوي» إذ تتحدث عن تجارة مبكرة بين 
الوركاء ومدينة أحرى في جبال (لورستان) غربي إيران. كان 
(أمَرّكار) ملكا على الوركاء وهو يلقب بلقبه السومري (إ: ۸ڄ) 
بمعنى املك وييدو أنه قرر تزيين مقام آلهته باللازورد بطلب من 
الآلهة نفسها. (إلهة الوركاءء الكبرى هي أنن - عناة عمة أغركار) 
فأرسل إلى حاكم مدينة (آرتا: ماهإ4) التي تقع إلى الشرق من 
الوركاى حلف سلسلة جبلية» طالباً منه أن يرسل إليه اللازورد 
زا زاعماً أن مدینته وا۸۵ تقع ضمن ناق الحماية المقدسة 
الإلهة (أنن). ولكن في نسخة ثائية من الأسطورةء نفسهاء تجري - 
قبل ذلك - مراسلات هامة بين حاكم مدينة (أرك - الوركاء) 
وحاکم مدينة (آرتا) حول إرسالية تتضمن الذهب لبناء معبد إلهة 
الشمس (أنن). ولا كانت هذه المراسلات تجري بواسطة الرسلء 
فإن الملكين تبادلا - عبر رسوليهما الأحاجي والألغاز بخصوص 
شحنة الذهب المكرسة لمقام الإلهة؛ بيد أن الألغاز والأحاجي 
سرعان ما استعصت على الحل» ولذا اخثرعت الكتابة لتفادي 
استمرار المشكلة وتجاوز عقبة الحصول على العادن النادرة 
والأحشاب". تفصح مثل هذه الطلبات والرسائل المصاغة 
بلهجة تقب من الآمرية عن أكثر من جانب في العلاقات 
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إر ٥‏ ذات الحماد 


الإقليمية بين الحكام والملوك في عصر دويلات المدن السومرية 
وجیرانهم الأخاف فالطلب المقدّم من حاکم إلى آخر ١‏ يستلزم 
بعض الشكليات الضرورية» أو البروتو كولية» ما دام الأمر يتعلق 
ناء معېد مقدس» لکنهء من زاوية ما يوحي وکأن جاوز أو تفادي 
هذه الصيغ وال جوانب «الشكلية» في العلاقات» هو تعبير عن تفوذ 
مقدس» مدينة 0 العلاقات بين الدول المتجاورة في إطار 
E‏ مهذبة لأن ر ا يدعم کل جاوز محخمل لپ 
ویبژره» ولذا فالأحاجي والألغاز تلعب من جانب ما دوراً توا 
في تفبيت قراعد جديدة للمخاطبة داخل الوظيفة المناطة بها: ا 
مستلزمات بناء مدينة الآلهةء ولکنها ما إن تخفق في أداء هذه 
الوظيفة حتی حل محلها الكتابة. من الو كد أن العلاقات بين 
(الوركاء) و(آرتا) لم تكن تجري بواسطة ألغاز وأحاج مبهمة 
مستعصية على الحلء کما هو الخال بين سلیمان وأحيرام» ومن غير 
الصحيح الاعتقاد بوجود نفوذ استثنائي للوركاء تد حتى (آرتا 
.(Arata‏ کما ان هذه الطلبات لا تسمح بالظن أن ثمة نفوذاً 
مزعوماً يتوارى خلفهاء وهي من وجهة نظرنا تعر بدرجة أقل من 
هذا كکله» عن مظهر واحد من مظاهر المبادلات الثقافية والروحية 
والأحجار الكرية والخشب من ملك آحرء أمراً غير نادر الحدوث» 
لان هذه المبادلات تشکل میدانا حیویا شدید المرونة» یسمح 
بتجاوز الشكليات. هذا ما يساعد» إلى حدٌ ما بالطبع» على إبداء 
تفهّم مقبول لروح الآمرية في اللغة التي تؤكد أسطورة [إرم] أن 
شداد استخدمها مح الوك الاخرين› وكذلك فی إبداء تفهم ممائل 
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للمعنى الحقيقي لألغاز سليمان وأحاجيه مع أحيرام"“. تظهر 
أسطورة (آغرکار المصيّمة لتفسير وتبرير نشوء الكتابةء في الأصل» 
أكثر من أي شيءَ آخر» أن بناء مدينة الآلهة لیس عملا (محلیا) 
خارج سياق العلاقات مع الأخرين بل هو في قلب هذه العلاقات 
وفي الصميم منهاء وهذا ما ثُعرب عنه كلمة (أغزكا): إل مدينة 
(آرتا) تقع ضمن نطاق حماية الآلهة (أنن). ولكي لا يلتبس المعنى 
الحدد هئاء فإن دعوة الآحرين إلى المشا ركة. في ناء المعبد القدس» 
تعر بدقة عن الطريقة التي ينتشر فيها (المقدس) ويتشظى في 
الأرض ویعبر الحدود» ولكن فى حيز شديد المرونة من المبادلات 
القافية الروحية» التي تتيح للآحرين الذين لا بيلكون را مكان 
المغدس) أن يشا رکوا في بتاءِ عنه عند ش رکائهم الدينيين» 
وذلك ما يفسر جزئیا على الأقلء العنى الذي انطوی عليه تبادل 
الألغاز والأحاجي بين سليمان وأحيرام لٻتاء (هیکل الرب)»› 
الشراكة التي تسمح بطلب المعادن الثمينة والكرم في تقديمهاء لا 

تتاسس إلا فوق أرضية معتقدات متماثلة» مشت ر كة» وأودٌ هنا أن 
أضرب مغل معاصراً: فطوال. سنوات الستينيات» وما بعدها بقليل»› 
وبرغم التوتر المستمر بين العراق وإيرانء فإن الشاه الريراني القوي 
كان يرسل كميات ضخمة من الذهب الخالص إلى المراقد المقدسة 
فى كربلاء والنجت الأشرف والكاظمية" ببغدادء وكان مشهد 
الأضرحة الذهبية امتلألعة في شوارع بغداد محمولة على أكتاف 
حشود بشرية» متوجهة بها إلى المراقد لإعادة نصبهاء لل بعمق 
على أن المبادلات الثقافية الروحية كانت قادرة على تخطي الحواجز 
السانيت ارتا فل عن أن هه رالشاي الذهيةة وكات 
الذهب الأخرى لتزيين المراقد» ليست من الشاه أو ببادرة منه» بل 
هي من أموال الطائفة الشيعية في إيران» فإن ذلك لن يغير بأي حال 
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من الأحوالء قيد شعرة واحدة» من الحقيقة الآنفة. والحال» فإن 
طلب رأ رکار) من حاکم (أرتا) أو (سلیمان) من (أحیرام)» لا 
يندرج ضمن النفوذ المفترض لاحدهما على الاحرء والامر ذاته 
يصح ضمناً على (شداد) البطل الأسطوري. 

الأهمية القصوى التي ثبدى في مناسبات من هذا النوع» لبناء 
المقامات المقدسةء فشر بدقة أكبر عندما يتج فهمها في سياق 
النظرة القدية السائدة فى ثقافات الجماعات اليشرية (البائدة) عن 
الكان المقدس؛ فمقام الإله يجعل من المدينة كلها مكاناً مقدساًء إنه 
ينتشر ويتشظى ويتجاوز الحدود الافتراضية لوجوده في رقعة معينة» 
تکون امدينة مقدسة بفضل مكان محدّد فيهاء يُضفي عايها طابعه 
القدسي ويحولها إلى حرم» والمدن المقدسة في العراق وإيران (مثا 
والتي تستمد قدسيتها من وجود مقامات أئمة الشيعة في النجف 
وكربلاء وقم» هي مراكز روحية للايين البشر في الهند وبا كستان 
وينغلاديش وأرجاء لا حصر لها في العالم. يقوم زائر العتبات 
المقدسة حتى اليوم بإلقاء النقود أو قطع الذهب والأحجار الكرية 
داحل الأضرحة» لا ليؤدي نذراً وإنما لكي يكون شريكاً في كل 
مرة بعاد فيها تجديد المقام الملقدس. هذه النظرة القدييةء والمستمرة 
في الثقافة الدينية (المعاصرة) تعكسها بتكثيف شديد أسطورة 
سومرية أحرى تتحدث عن العلاقة بين السومريين المتحصّرين الذين 
يكنون مشاعر العداء والإزدراء الفاضحة لبعض جيرانهم الساميين» 
ويون (المارتو) وهم من القبائل البدوية. تقول الأسطورة إن (المارتوع 
تقذم بطلب للزواج من ابنة ملك سومري هو (u‌ااھعه).‏ ما حدث 
أثناء حفل الخطبة كان مفاجماًء إذ نهض فجأة أحد الأشراف من 
أقرباء الملك السومري معترضاً على الزواج ومخاطباً ملك (المارتى: 
إنه يأكل اللحم «وليس له بيت طوال حياته»» وبذلك انهارت 
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سم الخطبة من أساسها. إن العنى الدقيق لعبارة «ليس له بيت» 
کک إلى أن (المارتو) ساكن الخيمة والمتنقل ذ في الصحراء هو 
شخص دون مسكن» فهذا أمر عدم الأهمية توجد حاجة 
لتأكيده» والأقرب إ إلى الصواب» أن نرى إلى معني تصرف إلى 
شيء آخر» أكثر تحديدأ أي أن را مارت لا ملك «بيتا) مقدساً. . نف 
الشراكة الدينية بين السومريين و(المارتو) ينفي شراكة متوقعة بينهما 
قوامها المصاهرةء التي لا بد أنها كائت تقوم كما هو الحال اليو» 
على «أأساس ديني). هذا المعيار الذي يضبط العلاقات الاجتماعية 
والسياسية في عصر دريلات ادن السومريةء يشير فضلاً عن هذا 
كله» إلى واحدة من الحقائق الهامة بصدد وجود (معبد م ركزي) 
في المدينةء فكما أن المدينة هي «شرة» العالم» فإن مقام الآلهة هو 
«شرة» المدينة. المكان المقدس إذنء يُحدّد درجة «المدنية» التي يكون 
عليها هذا الشعب أو ذاكء فمن لا يلك مكاناً مقدسأًء ذروةء لا 
يملك «مدنية)ء بل إن امتلاك «المدينة) بُحدّده امتلاك مكان مقدس. 

لقد رأى الأزر و أن (مكة) هي (سرة العالم) نما رأی 
السعودي' ٠"‏ أن العراق هو «شرة الكون». لا شك أن فكرة وجود 
ذروة ة للمقدس» هي فكرة قديمة عرفتها سائر ثقافات وري وقد 
استخدمت للدلالة على نمط التحصّر. كانت (مكة) مثلاً فى 
معتقدات العرب القدامى هي «سنام الأرض» وكذلك ا مع 
(أورشليم) في العتقدات اليهودية» كما أن بعض الجبال المقدسة 
ي «ذروات» في العديد من المذاهب والتصورات الدينية القدية. 

بن كثير'"“ على هذا المنوال يورد حدياً لارسول الكرم (ص): 
(«(سورة البقرة هي سنام القرآن» نرل م کل آية من آياتها ثمانون 


إذن» فالمقدس يشغ وينتشر ابتداء من ذروته» من موقعه في ال ركز 
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ليضفي على المدينة قدسية حاضة» ويجعلها م ركزاً للعالم والكونء 
أي يقوم - عماياً - بتمدينها» ينما ستعمل «المدينة المقدسة)» سوة 
الأرض في اتجاه نقل هذا الانتشار القدسي إلى أرجاء العالم. من 
قلب هذه الرؤية الم ركزية للمدينة التي حشدت معظم تصورات 
العالم القديم وثقافاته حولهاء. تنبثتق فكرة وجود مدينة ذهبية براقة.. 
تتوحد بالكؤاكب النارية في السماء ويكون موضعها بالطبع في 
الصحراء» فمكة كانت في واد غير ذي زرع وتدمر في (البرية 
- التوراة) و[إزم] في صحارى عدن. ليس بوسعنا الاستنتاج هنا أن 
طلب (أغزكار) السومري» المشابه والممائل لطلب سليمان من 
أحيرام» وتبادلهما الألغاز والأحاجي ثم شحنات الذهب لاء 
«اهيكل الرب»» هو استعارة توراتية نة من الموروث السومري؛ لأننا. 
بذلك نقيم حدوداً وهمية فاصلة بين سائر التصورات القدية عن 
ا وهذا ما لا برهان علیهء فیما یبدو» على الضد من ذلك»› 
أن هذه المعتقدات وإن تنوعت واج مظهرياًء تعمل في الؤاقع» 
في الانجاه نفسه من التلاقي على أرضية المشترك: الأرضية الصلبة 
والمتماسكة التي كان فيها المقدس» على الدوام» يتشظى رمزياً 
ويشځ في کل مکان انطلاقاً من ذروته (الشرق لیکشف في الآن 
ذاته» وعبر کل تج من جلياته» عن انه خحاص» وخاص تماما بهذه 
الجماعة دون تلك. 

مسألة وجود مدينة (من الع في الصحراء» سواءٌ كانت [el]‏ 
م (أوي التوراتية» هي أحد هذه التجليات المشت ركة التي عرفتها 
سائر الشعوب والقيائل وا جماعات البشرية البائدة. في التوراة يقوم 

رجال سلیمان فور وصولهم إلى (أوی بحمل ما زنته أربعمغة 
وخحمسون قنطاراً من الذهب لبناء الهيكل . ولكن بعد عشرين 
عاماً من ذلك ساني سليمان بنفسه إلى (تدمر) ليعيد بناءها في 
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البرتة. لدينا في هذا المقطع القصير من سِفر الأخبار كل الدلائل 
اللازمةء للبرهنة على الكيفية التي جرى فيها الدمج بين صورتين .لا 
بد أنهما متمايزتان في موضعین مختلفين» EE‏ 
بان مدينة الذهب هذه هي (تدمس). فهل يعني ذلك أن الأسطورة 
العربية استوحت من التوراة مباشرة فكرة بناء تدمر على يد 
سليمان؟ لن تقدّم لتا مثل هذه الإحالة أي حل معقول» وإذا ما 
سرنا فيها إلى النهاية فسوف نحیل نصف التوراة إلى الموروث 
السومري» بينما پر علینا سل آعر آکدر متطنیة ومو ن کل 
هذه التصورات عن المدينة الصحراويةء البزاقةء هي من نبع مشترا 

قد شربت منه كل الجماعات والشعوبوالقبائل كما رأينا. ر 
في نسبة بناء (تدمر) إلى لجان وبناء. (D:‏ إلى (القهرمانات) وبناء 
(أنن) إلى الآلهةء ما يشير إلى أن المدينة في الأصل كانت «منشأة» 
ذات مصدر سماوي. 

وسنرى هذا امعنى بالضبط حين تُحلّل أسطورة [إرم]» فالبدوي ابن 
قلابة وهو يدحل المدينة المضاءةء لا يلتقط من شوارعها الأخطار 
الكريمة والذهب» وإنما يقطف كذلك من أأشجارها العجائبية بنادق 
اللسك. لن يكتمل بناء «مدينة الرب» دون عطر مقدس» والاتصال 
الوثيق بن الظون اة والا حجار الكرية با هما من العناصر 
الأساسية في بناء «عالم» نموذجي»› مقڏس» تدلّل عليه وقائح تاريخية 
ل حصر لھا عن علاقة المعابد بالبخور واللبان» التي ستميز المكان 
تمييزاً ا عن ار الأبنية البشرية. الافتراق بين ما هو بشري 
والهي يتحدد» أيضاًء في إطار هذه العلاقة بين المكان المقدس 
والعطورء لان اللكان الإلهي مؤلف من مادة مفارقة دائماً» معادن 
ثمينة تتوافر بكميات ضخمة لا يلها أو يجابها إلا رجال خارقون 
(جان أو قهارمة أو ملوك جبابرة) و«بنادق» مسك لا يسطع ريحها 
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ازكي إلا بكسرها. وعندما باع البدوي كل ما حصل عليه من 
كنوز المدينة احتفظ لنفسه بالمسك» فهى دليله الوحيد على أنه 
دحل [إرم]» لكن «يتادق» السك ستقاوم كل محاولة لكشف 
أسرارهاء وحين هشم فإنها تبوح بالس وعندئل يصدّق الحليفة 
أأسطورة البدوي» ولذا على هذا الأخير أن يحمل معه» داثماًء دليله 
القاطع على دخول المدينة» الرائحة الزكية. قد يعيدنا هذا المنظور - 
في قراءة الأسطورة - ومن جديد إلى أسطورة أقدم» عن البخور 
کما آسستها ثقافة جنوب غرب ال جريرة العربية» والتيٍ احثفظلت U‏ 
طائفة من الجماعات والشعوب الصغيرة والقبائل جيلاً بعد جيل في 
ذاكرتهم ا جمعيةء فالكان المقدس الذي تفوح منه الرائحة الطاهرة 
الركية» على هيعة «دحان» متصاعد من عيدان وأحشاب محترقة» 
هي تحويل رمزي لطقس (اشرقات)» إذ بوصف المكان المقدس 
ذروة التماس» الاحتكاك ك واللقاء باللهي» > وما هو (سؤة) العالم» 
نقطة اللقاء بين البشري والإلهي» فإن وجود الدخان المخصاعد من 
الذروة» سوف یکون واحداً من الاساسيات الدفينة» المطمورة 
لفكرة «العليقة احترقة) التوراتية» التي رآها موسى وارتيطت بمدينة 
اللّه» بل هي الايا الروحي البعيد ان «احرقات»» فمن ا 
الكان المقدس سواء اكان جبلا أم زقورة ا هرما ام «مدينة ذهبية) 
لا بد أن يتصاعد الدحان ديلا بشریاً قاطعاً على أن «احرقات» هي 
شيء أبدي في العلاقة مح الله ثابت ومستمر في تکثیف رمزي 
جديد: حرق البخور. تقول الأساطير المتصلة بالأصل لعن 
للعطور إن آدم عندما هيط من السماء كان يحمل فوق راه 
«إکلیلاً من غار الجیت “١۳‏ ثم ببس هذا الغار وتفگت في الأرض 
ففاحت رأئحته. هذا ما تتحدث عنه مجموعة من الأساطين منها 

أسطورة (الغود) كما رواها التعلبي“: عندما حج آدم في ال جنةء 
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ركان يطوف حول العرش» حمل معه عصاه المأخوذة من أشجار 
الجنة وعلى رأسه تاج من ورق أشجار الجنة. وحين هبط إلى 
الأرض بعد طرده» کانت عصاه في يده والإكليل فوق زاس 
لينزل فوق جبل (سرنديب) في الهند» ورور الوقت بيس الإكليل 
وتفئت الورق» ثم سرعان ما عاد ينبت من جديد. إثر ذلك 
حرجت أنواع E‏ والبخور «فلذلك أصل الطيب في 
الهند»'. ولان آدم هبط فوق جبل «سرندیب» عند ذروته 
سیقول اہن عباس» إِنه زر (شجر الهند في أوديتها وکان اصله من 
الج '. بل إن أصل هذه العطور من «ریح آدم) و«ریح آدم) هي 
في الأصل من «ريح الجنةه". طبقاً لهذا كله» فإن الإنسان 
e‏ ب اا يدم نفسه كقريان» كمحرقة» وهذا واضح 
تماما من الدلالة الرمزية؛ فما دامت العطور هي في الجوهر القدي 
«ریح آدم) فإنه بتقدمم «رائحته» على شکل دخان متصاعد من 
أعلى المكان المقدس حيث نقطة الذروةء إنما يقدم نفسه كقربان. 
بکلام ثان» سیعرض الإنسان» وباستمرار» ودون ر محرقة 
رمزية تعيد التذ كير بافتدائه الأزلي. الإنسان ملزم بن يتقدم بهذه 
القدية جراء الخطيعة التي سوف تتخذ في بعض أطوارها شكل 
النذور والأضاحي»› ولذلك قذم إبراهيم أبنه البکر قرباناً وهم بذبحه 
ووضعه في ا فی أعلی الجبلء وذلك اة ارا ا 
الطلب حين يدم ا ا وهي تقاليد تضصحوية 
ترتبط ارتباطاً وثيقاً بلك الذكرى البعيدة للفِذية الأولى. وفي 
منحى رمزي آخر» فإن الإنسان وهو يحرق البخورء إما سيتنشق 
رائحته القدية متذكراً جوهره السماوي القديم. في هذا السياق 
يكن فهم سه استعصاء «بندقة») المسك» انغلاقها على رائحتها 
الأسطورية ولم لاء وهي من ثمار مكان عَدّه صانعه بثابة الجنة؟ 


1۹ 


إرم ,ذات العماد 


لكن كسر هذه «البندقة» يعني أن السائل الخفي» الغامض قي 
داحلها وهو یندلق فاضحاً سو المدينةء يؤلف الشرط 
بوالحاسم لتوثيق علاقة I‏ بالمدينة. هذا ما سنری دلالته حین 
نعيد ربط هذا ا لجانب من أسطورة [إرم] بأساطير الببحث عن للماء. 
* 3# * 
سنقوم هنا بتفكيك وحدات أسطورة [إرم]: كانت المدينة الذهبيةء 
عماياًء بانعظار زائرها الغريب» التائه» مهجورة ووحيدة. لن يكون 
هناك مَل يكن سؤاله عن الإبل الضالة. سوف ينزل عن ناقته 
وتعتتلها ثم يستل سیفه ویدخل. ولكن ما معنى أن يخرج البدوي 
في طلب ابل له؟ٍ من احمل أنه لم تكن هناك إيل ضالة وان 
البدوي خرج بحفاً عن المدينة» وهذا احتمال حقيقي حتى با معنى 
السوسيولوجي. | إن أي إمرىء مسافر في لن غير من 
أهداف رحلاته تحت أي دافع؟ إا ذا کان ثمة دافع خحفيٰ» غامض 
ومجهول یدفعه بانجاو مختلف› » وفي هذه الحالة کن تبرير العثور 
على المدينة مصادفة كما تزعم الأسطورة؛ على أننا نميل إلى التكهن 
بشيء مغاير: فالبدوي را خرج أساساً قصد الوصول إلى المدينة 
كما يخرج الحاج إلى (مكق مثلاً قاطعاً طرقها الصحراوية 
الموحشة. لا شك أن كل حاج إلى (مكة) يدرك سالفا أن برهانه 
على نمام احج بل علامته الذالة إا هو جلب الماء المقدس. إن (بئر 
زمزم) الأسطورية التي يدفع بها بعض الإخباريين القدماء إلى زمن 
ميثولوجي يربط بين ظهورها» وظهور إسماعيل الجد الأعلى 
للعرب» هي مطلب كل حاج» وحتى اليوم يقال للحاج قبل توجهه 
إلى (مكة) إنه سیجلب معه «ماء زمزم». الماء المقدس يتناظر في 
حقل الدلالات (بندقة قة المسك» ا أن ابن قلابة حرص على 
تقديها للسائلين عن حقيقة رحلته إلى [إرم]. وفي سائر 


Va 


الفصل الثانيء لخز الدينة 


اللإحباريات القدعة یوصف رماء زمزم» لعذويته ب «المسك» أيضاً. 
نه 'أعذب ماء في الأرزضة مفارق .ولا ل له» لا تملکه إا مدينة 
E‏ وکون اماء المقدس شيعا لا نظير له مثل يسك 
[إر]“ فهذا ي يعنی أن تصدیق أسطورة الخروج في طلب المدينة 
امدسة» e‏ مشاه .وأهواله يقترن بوجود دلیل. 


بالسبة للأعراب المتشككين» لا يوجد دليل أفضل من هذا. لیس 
دون معني أن اسم قربة الماء يسمى «زمزمية» نسبة إلى زمزم» في 
بعض لهجات العرب احلية؟ 


ولكن لاذا عاد البدوي بعد أن عثر على [إرم]؛ إلى الصحراء؟ لقد 
ظن ابن ُلابة أنه سيجد في المدينة من يسأله» رجا عن سڙ « المدينة لا 
عن الإبل الضالة ولا لم يجد أحداً فيهاء راح يطوف فيها مبهوراً 
ومندهشاً. إنه آدم (الجديد) وقد ار اللحظة الأولى لدخوله 
الجنة. وهذا إحساس حقيقي تماما :بالنسبة لبدوي يدخحل مدينة 
a‏ لأجل ذلك سننظر في توغل البدوي 
داخل المدينة وکأنه تکرار لفعل لفعل قديم» أُسطوري جربه الإنسان 
الأرل» وهدا وة ا فشر سلو كه جال لقد کر 
الفعل ذاته: قطف من الشجرة ة الحومة. لا ريب أن قطف «بنادق 
السك» ينطوي على تكرار رمزي للفعل القدي› EE‏ 
مباشرة - سوف يخرج إلى الصحراء. من هذا المنظور تكتسب 
العودة إلى الصحراء معناها القدي ا بوصفها هي «الطرد» i‏ 
وقد تكرر في صيغة .رمزية» وکن للمرء أن يذهب بعيداً حين يضع 
E‏ قملف (التفاحة» في الجنة السماوية وقطف «بندقة» الملسك 
في إلجنة الأرضية» داحل حقل الدلالات الفسيح» ليرى معنى 
«الطرد» إلى الصحرا إء. هذا السلوك» الذي لا يكن التكهن بهء 
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!ر ۴ ذات العماد 


يعكس جزئياً ولكن إلى حد بعيد من الصدقيةء الحنين الأسطوري 
املازم للإنسان فى العودة الدوريةء الرمزيةء إلى المكان الأول. ولفن 
بدا مثل هذا الاسترداد العاطفى لتلك اللحظة وكأنه مجرد تكرار 
لفعل سابق» برموز جديدة» فإنه في الآن ذاته يقل المكان المقدس 
من حيزه السماوي إلى حيره الأرضي ما يثل» تكرارأء عودا أبدياً 
بلغة إلياد“. 


هذه العودة» برأيناء تقضمن التكرار ذاته» فالصحراء بجا هي العالم 
الأعضوي a‏ عن الجنة وتمايزرت عنه» إنما تجسد فكرة 
«الطرد» وتعثر 


إ2 هاجر وابنها إسماعيل إلى الصحراي في 
الأسطورة العريية القديمة» تنطوي على الفكرة نفسهاء نة تفي الإنسان 
إلى العالم اللأعضوي» ولذلك ارتبط بناء رالكعية) تموذجاً 
أرضياً مکرراً عن نموذج سماویً» ارتباطاً وثيقاً بهذا النفي. ير 
الأززق ٠‏ على غرار معظم الإخباريين بين (الكعبة) ورالبيت 
العمور» الذي يسمى أيضاً ب (الضراح) وينقل حدیغاً دار بين علي 
ابن ابي طالب (رض/ع) وبين ابن الكواء (قال: أفرأيت البيت 
امعمور» ما هو؟ قال: ذاك الضراح فوق سبع سموات تحت العرش 
يدخله کل يوم سبعون ألف ملك لا يعودون منه إلى يوم القيامة). 
ولذلك ‏ يقول الأزرقي - إن جبریل عندما جاء إلى موضع زمزم 
قال لهاجر أم إسماعيل وهو يشير إلى موضع البيت: «هذا ول بيت 
وضع للناس). وسنرى لاحقاً دلالة هذا التأكيد الإلهي. إنه (الييت) 
العتيق الذي سيقوم إسماعيل بعد نفیه إ إلى الصحراء برفع ا 
بمعونة مباشرة من والده إبراهيم في: : فوا غير ذي زر ع" أي 
النموذج ا عن إلبيت المعمور (الصراح) الموجود في السماء 
السابعة. 


YY 


النصل الثاني لغز الدينة 


من الد عندما تکون هناك قرأءة متمغنة» مغايرة» من داحل 
النص الإخباري القديم لا من خحارجه»ء تجاهل إمكانية رؤية التحول 
في فكرة (الطرد) أو النفي إلى الصحراء في معظم اليثولوجيات 
الکبری» ! إلى موضوع «استراتيجي) یشکل القاعدة الأكثر صلابة 
في تصور الجماعات البشرية القدية» لان ذلك هو ما سنراه أمامنا 
في ظاهرة الهجرة ال جماعية للقبائل من أوطانها الصحراوية إلى 
المدن. إن «المدينة المقدسة» في ديانات وثقافات العالم اا 
وسواء أكانت هذه المدينة [إرم] أم (أورشليم) أم (مكة) هي توحد 
رؤۇيوي مع التاء الواحد» الأصلء کما یلاحظ نورروت فراي: 
وحدة السماء والازشن ووحدة الوجود برمته» هي ضا التو خد 
الرؤيوي مع «المكان المقدس)"" المعبد» حيث الأفر اد هم حجارة 
الحياة بالمعنى الرمزي الذي قصدته التوراة. فضلاً عن ذلك» سنری 
في امدن والحدائق رجثات» صغيرة متناثرة» تماماً کما تخیلها 
البدوي» کان لا بد لابن فلابة أن ينرل عن ناقته ويعقلها ثم يستلِ 
سیقه ویدنحل المدينة في سياق هذا التو خد مع الكان» ليغدو جنا 
منها؛ ما دامت مهجورة ولا يوجد فيها إنسان. وهذه صورة حقيقية 
بقة للتصور الميثولوجي للجنة بعد طرد آدم منها. إنها خالية 
ولکن حبن يستل البدوي سيفه ویدخحل المدينة» فإنه بذلك 
يقوم رمزباً بحراستها وتحقيق قدسيتها» تحريهاء بإعادة إنشاء 
«المكان المقدس» كحرم (منطقة حرام). 
الحرم من خلال النص الإخباري والفقهي»› برط بنراع قديم وجد 
صداه مع الرسلام, عندما فطن المسلمون إلى أن «اليهود» يقولون 
إن بيت المقدس أعظم من الكعبة)"" فيما رد المسلمون: مكة 
أعظم. يروي الأزرقي ا ذلك بلغ الرسول (ص) فنرلت 
الآية: أول بيت وضع للناس الذي ببكة مبار كاي" . وإن من 


Az 


إرم ذات العماد 


دحله کان آمناً أيضاً. إن دعاء إبزاهيم الوارد في القرآن» يضع يضع 
مسألة الأمان هذه بالإضافة إلى الرزة ق لأهل المكان المقدس» فى 
مصاف /القضايا لا المشوغة إلهياً .فإبراهيم يقول: رب 
هذا بلدا آمناً وارزق هله من الثمرات› من آمن منهم بالله واليوم 
الآخرء ثم إن الله اإستجاب لدعاء إبزاهيم فجعل (مكق بلداً 8 
أمنَ فيه الخائف ورزق أهله الثمرات. ثمة أسطورة في هذا السياق 
لھا دلالة جاصة عن الرزق»› إِذ إن الله تعالی چ دعاء إبرأهيم» 
فتقل.أرض الطائف» التي لم تكن في الأصل في الجزيرة العريية 
وإنما في بلاد ا والحدیث اللي بل لازز شن ادر 
يقول: رإن الله عر وجلء نقل قرية من قرى الشام» فوضعها في 
الطائف) .بينما تقلت الطائف نفسها إلى الجزيرة العربية. هذه هي 
«المديدة الذهبية» يتكنّف فيها رمزياً . معنى الحرم: الرزق الوفير 
والأمان» وهما صورتان قابلتان رید ياً لان يتم تحويلهما رمزياً إلى 
صورة موازية» مکانِ حال من السكان ومعادن ثمينة وفيرة» اگل 
وتضيء الأرجاء. في سياق هذه الأسطورة عن نقل (قرية) من قرى 
الشام إلى الصحراء يروى حديث يستكمل الفكرة الجرهريةء فعن 
الوليد بن سالم عن عثمان بن ساج عن وهب بن منيهء ان آدم ا 

هبط إلى الأرض استوحش من سعتهاء ولم یر أحداً فیها غیره"". 
فقال له اللّه: (ستاب بزئك فيها بيتاً أحتاره لنفسي» > وأختصه بکرامتي 
وأوثره على بيوت الأرض كلها فأسيه يتي). ولأنه بيت الله الذي 
احتاره بنفسه فهو حرم: «إجعل ذلك لك ولن بعدك حرماً وأمنا 
أحزم بحرماته» ما فوقه وما تحته» و حوله» فمن حرمه بحر متي 
فقد عظم محرماتي» ومن أحلّه فقد أباح حرماتي» ومَنْ أَمِنَ أهله 
فقد استوجب ذلك أماني»“. 


في إطار هذه الرؤية يكن فهم المغزى انحدد في أسطورة .[إرم] 
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الفصل الثاتي: لخز الدينة 


لتو خد المدينة بالمحعادن وا الها الناريةء فهذه (المواد) تعرض نفسها 
بوصفها كتلة براقة» كل حجر فيها يضيء الأرض» با هي المعادل 
الرمزي للكتل النارية في السماء الشمس والقمر والنجوم. وفي 
حقل الدلالات الرمزية يكن مبادلة الحجر الباق بک وکب ناري» 
ومعادلة امعدن التلألىء بك وكب ساطع كالشمس أو القمر. هذه 
هي (مدينة الل في التوراة» التي تقدمها الرؤيا على أنها كتلة براقة. 


# *# #* 


تشد رمزية الصحراء من هذا المنظور» عالم النطيعة الأولى؛ لقد 
طرد الله الإنسان من الجنة ورمى به في عالم عقيم» لا عضوي» 
فارضاً عليه التيه في الصحراء «الكونية». هناك سوف تتجلی له 
المدينة الأولى؛ تنبشق أمامه - فجأة - لتعيد تذكيره بخطيتته الأزلية 
بحرمانه أت من لذة اليش فيها. إن الصحراء تنتمي داحل 
شيكة الرموز .- إلى العالم اللأعضوي» وكل الأشكال التي تتجلى 

فيها الصحراءء كالأراضي القاحلة» البو الجفاف» ا د 
تجسيد لهذا العالم وتكثيف لفكرة الخطيغة» ولذلك ارتبطت 
لحطيئغة بتحول مثير في إنسانية الإنسان» ف آدمیته» أي مسځه 4 إلى 
حجر» كما في أساطير ا لجنس المقدس, التي عرفها العرب قدیاً: 
(أساف ونائلةء مفلا سخا حجرين لأنهماء حسب الأسطورةء 
دسا ls‏ 


رھدا فک الأسطزري ار - ا 


من الجنة في الزمن الميثولوجي. ولعل أسطورة اخاضل الذي تحذر 


Yo 


إرم ذات الحماد 


منه العرب» تشرح - بلغة شديدة التكثيف - الشطر لآم من هذا 
الإحساسء» إذ إن اتساب العربي إلى إسماعيل وهو من عُقبة» يعني 
أنه تحر من نسل رجل (طرد) إلى الصحراء بسبب «خطيعة) 
مجهولة لا تفصح عنها لا الميثولوجيا ولا النصضل الديني» أي 
(الذنب بلا خحطية) بلغة ماركوز. ولذلك فمن المنطقي أن يتخذ 
الخروج من هذا العالم العقيم ومغادرته صورة عودة إلى المكان 
الأولء لان هذا الإحساس لم یکن طارئاً أو عابراً ونما شكل 
الاساشن المتين لظاهرة الهجرات الجماعية الکبری من الجزيرة 
العربية. وفي هذا الإطار من المهم أن ننظر إلى (الخروج الإسرائيلي) 
كما وصفته التوراة على أنه ينيثق من الترية ذاتها للمعتقدء وليس 
مصادفة أن قائمة الأنساب العربية تلتقي في مفاصل عدة» وهامة 
مع قائمة الانساب التوراتية. 


إسماعيل نفسه لم يكن (عربيا) كما تقول بعض الاأُساطیر» لکنه 

بعد تفيه إلى الصحراء وجد قرماً يتكلمون لغة أعجبته. بعض هذه . 
الأساطير ‏ تقول إنهم (العماليق) وبعضها الآخر يزعم أنهم (جرهم). 

وأياً كان الام فإن العماليق وجزهم كانوا ولفترات طويلة أسياد 
الجزيرة ارت د منازع. الأزرقي يعتقد أن | إسماعيل زس لهم 
کلاماً حستاً ورای قوماً عرب ٠‏ لکن ارين پو دون أن لبان 
إسماعيل فيّق بالعربية الأرلى حسب حديث منسوب 
لارسول (ص). الأهم - في هذا السياق - من هذا وذاك أن 

تفجر الماء في المكان الذي وصاته هاجر وابنهاء حرله إلى مكان 
مقدس سرعان ما راحت القبائل تتنافس عليه. وعندما يقال إن 

الصحراء «جنة العربي» حسب القول المأثورء فإن هذا يُعيد دعم 

الفكرة الانفةء بأن النموذج الأرضي للجنة اشن فی عصړ 


أسطوري. ولکن هذا النموذج» وعبر مختلف القجارب > ت 


Y٦ 


النصل الثاني: لخز الدينة 


محل النموذج الاصل› الذي سوف يتوق الإنسان باستمرار 
للوصول إليه 


الغانية: إن الحنين إلى المكان الأول وان يكن سمة مشتركة ذات 
طابع إنساني» وعرفته سائر الققافات القديمة الأخرى» فإانه أحذ بعدة 
الحاص في إطار البيعة العربية الصحراوية. يبدو هذا المكان في 
ر الأرضيء» في هيعة (بيت مقدس) سرعان ما تنتشر قدسيته 
وتغم» تدشطر وتتشظى» ليتحول إلى (مدينة مقدسة). وحتى اليوم 
مك للمرء أن يلاحظ أن المدن الحديثة في البلاد العربية» نشأت 
رل ن ضريح» تماماً كما هو الحال مع المدن الأولى 
والقديمة (وفي بابل ومصر مثلاًء حيث المعبد هو مركز المدينة). ولا 
كانت اجنة هي العالم العضوي الذي في اللإنسان منه؛ فإنها 
سٿنبٹق في هيغة مدينة ذهبية» مُضاءة وأسطورية. 


إن ضياع [إرم] في الصحراء ماثل لضياع (أوفي برأيناء على الأقل 
في مستوى الإشارات الصادرة عن الفكرة الجامعة بينهما. ولكن 
فقدان المدن وخحسارة النفوذ فيهاء بعد حرب ضروس أو بعد كارثة 
طبيعية» هو ما ييز الحنين إليها ويطبعه بطابع الحلم الدائم وا لمستمر 
بالعودة إليها. ونحن نعلم ن المدن غالباً ما تخرج من يد هذه القبيلة 
لتصبح ملكا لتلكء کما هو الحال مع (مكة) (أنظر الفصل الرابع) 
وكذلك مع (أورشليم)» ولذلك فإن الحروج لابحث عنها داخل 
العالم اللأعضوي سيختلط في صورة المكان الأول (الجدة) وتغدو 
المدينة الضائعة كمدينة ذهبية. وكما خحرج آدم من امجنة ليبني في في 
لاض «بيتاً) سا جذة ة أرضيةء وکما حرج إسماعيل ليبني أو 
ليعيد بناء البيت العتيق» فإن شعب بني إسرائیل سیخرج هو الاش 
لیستر5 رارض کنعان)''' ویری - تالیاً - إلى (أورشليم) كمدینة 
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ذهبية براقة» وهذا ما ستقوله أسطورة [إرم] وعما فعله عبد الله بن 
فُلابة في عصر الدولة الأموية. الخروج من الصحراء العالم 
اللأعضوي والتيه فيها زمناً طويلاً؛ هو الحاولة الوحيدة التي يتعين 
على الإنسان أن لا يتوقف عنها من أجل الدخول» ومن جديد» في 
العالم العضوي. 


%# # # 

كل ما فعله ابن قلابة أنه قام بإفشاء السر. فماذا سيترتب على 
إفشاء الإنسان لسر المدينة؟ ثمة احتمال أن البدوي» مدفوعا بدهشة 
اكتشافه وعثوره على المدينة الذهبيةء ذهب إلى قبيلته لإبلاغها 
پالس؛ وبدلاً من أن تسارع إلى تصديقه وتنظيم. «(هجرة جماعية) 
صوبهاء بدت على الضد من ذلك تحفظاً لا حدود له وربا 
رفضت تصديقه علناًء ومع هذا شاع خبره بين القبائل حتى بلغ 

أسماع الخليفة. 
في أحد مستويات اللخطاب الأسطوري» هذا ما تقوله لنا رحكاية) 
عثور ابن قلابة على [إرم] منذ البداية. ماذا يعني ذلك؟ في الواقع 
احتفت المدينة عن الأنظار مثلما انبشقت» فجأة» وفى اللحظة التى 
غادرها البدوي. إن ما نراه في هذا المقطع ليس أكثر من تكران 
بلغة أحرى» لاختفاء الجنة عن أنظار الإنسان بعد طرده منها. في 
النض القرآني فإن.ا-جنة «عرضها السماوات والأرض» ومع هذا فإنه 
عاجز عن رؤية هذا الاتساع اللأنهائي؟ لقد اختفت فجأة عن 
أنظاره بعد خروجه منهاء ولذا فإن كل ما بيلكه إا هو التطلع إلى 
العودة إليها. ما يلكه البدوي» إذن» هو سرهاء غير القابل 
للقتصديق» وهذا عینه ما ملکه اللإنسان» اليوم» عن الجنة» كما 
بالأمس البعيدء الذي لا يدري أين تقع ال جنة بالضبط ولا السبل 
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الكفيلة حقاً بالوصول إليهاء وبرغم ذلك فهو يملك سرها (ويدرك 
عبر الدين أن الطاعة العمياء للخالقء العبادة والزهدء يكن أن 
توصله» بعد. الموت» إليها). لكن برغم هذا كله حدث شىء 
جوهري .على مستوی التبدل في حياة البدوي» لا بد من رؤیته بعد 
العثؤر على. [إرم]: كان اللؤلئ ٠‏ كما بقية المعادن البزاقة» قد أصابه 
الإصفرار وتغير لونه الأصلي - حسب نص الأسطورة - وما حدث 
للبدوي في الواقع» انه» ھا كان عرضة ر ال إِذ لم يعد 
مجرد بدوي .باحث عن إبل ضالة فى الصحراي بل أضحی منذ 
الآن «صاحب سر) يستدعيه اة وبجال وینفرد به ولذلك 
بادر البدوي إلى بيع اللؤلؤ الذي.«تغير لونه» رمزيا يعي هذا ان 
لبدوي كان يقوم عبر بیع الاخها الكرية مت متغيّرة اللون» بتسويق . 
فکرة تغټره هو انتقاله من طور قدیم لی طورٍ جدید» من (بدوي) 
تائه إلى (متحصْ) دخل المدينة وعاش تجربتها. 


هذا التغيرء يبدو أنه سيواجه بقاومة ضارية من جانب القبيلة ومن 
جانب الخليفة» والخطاب الأسطوري يفصح عن هذا المي من 
خلال الإشارة إلى أن الخليفة لم يصدق ابن قلابة. في الواقع إن 
تغر » تبدّل البدوي وانتقاله من طور إلى آخر» كان على الدوام 
كإمكانية حقيقية بنقل العرب من طور (البداوة) إلى طور 
(الحضارة) ارتطم منڏ البداية بمقاومة ضارية» ولقيت فكرة وجود 
(جنة سماوية) مقاومة أشد من جانب غير المصدّقين بالرسالة 
الإسلامية. هذه الممانعة غير المحدودة هي في جوهرها مانعة مرتكزة 
على نزاع خف بين إمكانية الحخروج من العالم اللاعضوي إلى 
المدنء وبين حقيقة الارتباط القوي بهذا العالم» ورسرا) بين العودة 
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إلى «المكان الأول» والهجرة نحوهء وبين (الاستقرار القدي) والبقاء 

في الوطن التاريخي (الصحراء). من جانبه» حت الإسلام على 
لف بمعناها الديني امكف لا کحلِ عملي لمشكلة المواجهة 
المستعصية مع قريش» وإنما كتعبير عن (هجرة) أع القطيعة مع 
العالم اللأعضوي بكل رموزه» الدينية والاجتماعية» وبالفعل فقد 
كان الإسلام يطرح نفسه كتجسيد لهذه (الهجرة) الرمزية» من 
العقم إلى الخصب» من الوثنية إلى التوحيد» من البداوة إلى المدنية. 
وسوف يجد رفض (الهجرة) صداه في سلسلة من الأساطير عن 
ارتحال بطون وفروع من قبائل ما فا كت اسول في 
مواطنها الأصلية"". 


إمكائية التغثر الذي يحدثه الاحتكاك بالمدينة» امتلاك سڑهاء هو 
اوا الصراع الخفي الذي وجد ابن قَلابة نفسه في ا بعد 
أن «فشى خبره» بين القبائل» ومن الحتمل أن هذا الأمر و على 
أنه دعوة إلى الهجرة صوب [إرم]؛ وسنرى مغزى ذلك» عميقاًء في 
أسطررة عمرو بن مزيقياء والكاهنة طريفة بعد حادث السيل العَرم» 
وخراب جئة عدن"". ولكن ا كانت الأسطورة تدور في عصر 
معاوية بن أبي سفيان» فلا بد لنا من رؤية موضوع التغير هذا 
الناجم عن الحلم بالمدينة الذهبية ثم الاحتكاك الميثولوجي بهاء في 
إطار موضوع استراتيجي آخرء فقد تركت الفتوحات الإسلامية» 
أثراً غير متوقع في معظم القبائل؛ فهي لم تقطع روابطها وصلاتها 
بأصولها ا مرو كة في المواطن الصحراوية وحسب» وما واجهت 
تغثرا شاملا في حياتها ا خجديدة مع دحول المدنء رما طاول حتى 
لهجاتها وأبعدها نهائياً عن طفولتها البعيدة. من البدهي أن يقاوم 
سكان الصحرايء وبأشكال مختلفة» إمكانية (الهجرة) حتى مع 
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الإسلام الذي رحبوا به كدين خحاص بهم لأنها كانت تنطوي 
وفقدان وسائل الاتصال مع البيغة القدهة. 


في معظم الأساطير يطلب الملك (الخليفة) إذا ما واجه سرا جل 
استدعاء کر أو و ليفشر له الحلم ويقوم بتأویله. ول کان 
اللإسلام يعي ا مثل هذا الارتداد إلى الوراءء والاستعانة 
بالکاهن أو العواف» فقد أت الأسطورة إلى حيلةء ل e‏ إذ 
بدلاً من استدعاء اف E EE‏ يدوه على 
شخص قادر على تأویل الحلم (سر المدينة). إن ركعب الأحبا 
الذي فك شيفرة المدينةء يجمع في شخصه لا المسلم اجدید» 
الفقيه العارف بالقديم» وإنما كذلك (الكاهن اليهودي) الذي كان 
عليه ذات يوم قيل الإسلام» في الراسب الثقافي القديم للعرب» 
هتاك مكانة خحاصة للعزاف أو و الذي یکشف الس أو يقوم 
تأويل الحلم» وبوجه حص الأحلام التعلقة بالهجرات ال جماعية 
كما هو الحال (مثات مع الأسطورة اليمنية عن حلم ربيعة بن ضز 
ال ا ونشوان بن سعيد الأندلسي © 
والبلاذري"“ وابن الكابي" وهي الأسطورة التي تفسر سبب 
هجرة القبائل e‏ نحو العراق (الحيرة)» وتربطها بالغزو 
ا لحبشي لليمنء بعد حلم مرؤع عاشه ربيعة وفشره له کاهتان. کل 
هذه الأساطير وسواها تروي بشروط إنشائها الخاصة» قصة 
الهجرات السامية الکبری» وما یج بينها هو الحلم بالمدينة 
الجديدة الذي يفسره دائماًء کاهن عقيم أو كاهنة عقيمة»› أو نصف 


إنسان (شق تی وسطیح مثا . 
لم يكن من الضروري صرف الانتباه عن الخط الرئيس في تحلیل 
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أسطورة [إرم] بإيراد هذه التفاصيلء لولا أن هذا التحليل - من 
وجه نظرنا - لن یکتمل دون رسم إطار - أسطوري - وتاريخي 
(جزئيا) مواز له لكي تفهم وعلى نحو أفضل الفكرة الجوهرية في 
الأسطورةء نعني فكرة البحث عن مدينة مصنوعة من الذهب. کما 
أن الهجرات لا تفسر - بدورها حارج زطاق مسألة الببحث هذه 
عن مکان بدیل»› آخر» عن العالم اللأعضري» إذ إن انهيار سد 

مأرب رمام الذي تفسر به ومن خلاله ظاهرة الهجرة ال جماعية 
للقبائل» وهي حادثة تاريخية بمقدار ما هي ميثولوجية» تدلل بجلاء 
وج ن المجره عل انرلاق الجاع البكرية القذهة تحر خان 
عقيم رموزه القحط وال جفاف والموت بعد -حقبة مزدهرة وثرية. هذا 
الترابط بين الظاهرة وتعبيراتها الأسطورية يفرض علينا رؤية وتحليل 
الظاهرة من خلال (الأسطورة) والنظر إلى الأسطورة من خلال 
(الظاهرم. لقد رسمت الأساطير العربية القدية صورة الانقلاب 
التاريخي في حياة القبائل» عندما ارتڈت إلى طور سابق من 
الحضارة البداوة مح خحراب جتتها في مارب اص القرآني 
يشير إلى هذا الأمر بوضوح في آیات صریحات: فولقد کان لسا 
في مسكنهم أية جنتان عن يين وشمال» کلوا من رزق ربكم 
ا ا غفور4"". والآن: إذا كانت أساطير 
القبائل العربية قد قد خطت في الذاكرة الجماعية للعرب ور 
هجراتهم في إطار ا بالمدينة الذهبية» فإنها بالقابل رسمت حطاً 
آحر يوضح لنا كيف أنها ارتدت بالفعل من طورها الحضاري إلى 
طورها البدوي» وهذه المرة لم. تكن ال جنة التي (تطرد) منها هذه 
ا لجماعات بفعل قوة غامضة»ء قاهرة» جنة سماوية ميثولوجية» بل 
جنة أرضية حقيقية. في أعماق ذلك البدوي التائه في الصحراء 
كان يقبع شخص آخر عاش المدينة بكل عمق» عرفها كجنة» وهو 
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إذ بيحث عنها فإنما ييحث عن ماضيه الحقيقى أيضاً لا الأسطوري. 
وسنرى في فصل لاحق كيف أن أسطورة ااا والذي 
نجمت عنه هجرة جماعية كبرى» خروج إلى الصحراءء هي في 
أحد أوجهها تكرار للخروج القدي لإسماعيل» ومن قبل إسماعيلء 
إبراهيم» ومن قبل إبراهيم» آدم» وأن (الخروج الإسرائيلي) في هذا 
السياق هو تنويع ديني على أسطورة قدية. 
لا شك ان ايراد اسم ن بن بي سفيان وإقحامه في متن 
الأسطورة العروية عن ابن فلابةء قد يعطي الدليل على أن الدولة 
الأمويةء شأنها شان كل دولة فتية» ثرية ومزدهرةء سَعث إلى 
أشطرة صورتها كدولة فاتحة للمدن وذلك بربط «المدينة الجديدة) 
الإسلامية أو التي يقوم الإسلام الآن ببنائها وتأسيسهاء بمدينة 
أسطورية عاشت 2 الراسب الثقافي للعرب» بحيث يتم بسهولة 
إا دمجهما ۀ فى أسطورة جديدة» كل هذا محتمل ومقبول 
شا بيد اَن رز [el]‏ المفاجىء والمباغت في عصر الدولة 
الأموية له دلالة حاصة أحرى من هذه الزاويةء فا حلط ربا لم يكن 
زیا بین دمشق و[إرم]» بل کان مقصوداً من جانب ال جماعات 
البشرية الخارجة للتو 2 الإسلام - من عزلتها الصحراوية إلى 
المدن. لقد كان عليها أن تقوم بهذا الخلط المقصود تعبيراً عن 
رغبتها في استرداد ام نة الأرضية التي حوبها السيل العَرِمْ ف 
ار فلقد غدا بلوغ ]ر[ هله مع تعاظم الفتوحات» طموحاً 
لجموع المسلمين التأهبين والمستعدين بنشاط وخيال لاهب لإعادة 
إنشاء اللحظة الحضارية المفقودة» الضائعةء والتي دمرتها قوة غامضة 
وقاهرة. وإذا ما أحذنا بنظر الاعتبار أن القبائل اليمنية القحطانية 
بشهادة (الطبري) كانت تؤلف الجسم الفغال للجموع المقاتلة في 
سبيل الفتوحات الإسلامية» لأمكن فهم الطموح الجماعي على 
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كمل وجه» بالتلازم مع ذكريات القبائل اليمنية عن (جئات 
عدن). 

ليست القبائل وحدها مَنْ سيشعر بهذا التبدل في (المواقع) 
والملامح» مع الإسلام وبفضل فتوحاته» بل الخليفة افا الذي 
أصبح منذثلء هو الآخرء ف وضع ییکنه من الادعاء بأنه حرج في 
طلب المدينة تا رکاً المحجاز وراء ظهره» ا لبلوغ مدينة جديدة 
ترات له على نها [إرم]. ثمة حادثة شهيرة تروى بصدد هذا 
الجانب الدفين في شخصية معاوية وإ كانت - عمليا - تروى عن 
ملوك حمير وكيزهم وغرورهم: لقد جاء ملوك حمير وأقيالهم 
يطلبون الإسلام في أوج انتصاره. أحد هؤلاء كانت له حكاية 
مثيرة مع معاوية ترويها جملة من المصادر الموثوقة('““ د أتى وائل 
ابن حجر إلى النبي (ص) فأقطعه أرضاً وقال لعاوية: إعرض هذه 
الأرض عليه واكتبها له. فخرج معاوية معه في هاجرة شديدة 
«(ومشی خحلف ناقته فأحرقه حر الشمس. فقال له (معاوية): إردفئی 
خلفك على ناقتك؟ قال (حج: لست من أرداف الملوك. قال: 
فأعطني نعليك؟ قال: ما بخل ينعني يا بن سفيان» ولكن أكره أن 
يبلغ ذلك أقيال اليمن نك لبست نعلي» ولكن إمش في ظل ناقتي 
فحسيك بها شرف». إذا قمنا بتحليل هذا الجانب الدفين من 
شخصية معاوية» ارتباطاً بتلك الذ كرى البعيدة» يوم وجد نفسه 
يدخحل في «منافسة» مع ملك حميري حول إلناقة کن ندل 
إبداء تفهم أفضل للوضع المقلوب مع اكتشاف [إرم] إذ أصبح 
معاوية في موقع (الملك) فيما كان هناك بدوي هو ابن قلابة 
استطاع بفضل ناقته أن يبلغ المدينة. إنه التنافس المكبوت»› الخفي 
والمؤه مع اين فلابة حول وسيلة الانصال مع العالم الغامض 
ا ا أن بلوغ الأرض الموعودة التي اقتطعها النبي (رص) 


At 
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كان يتطلب منه أن يستخدم ناقة (الملك) الحميري. لقد صدَّه هذا 
ونهره ولم يسمح له بأن يكون شريكاً. الوضع ال جديد الآن مع ابن 
لابة كان يستلزم الاستمرار في التنافس انطلاقاً من تلك الذكرى 
الدفينة. المشهورن عند العرب في الك بحسب قائمة الجاحظ 
هم: «من قريش بنو مخزوم وبنو أَمية ومن العرب بعامة: ينو جعفر 
بن كلاب وبنو زرارة بن عدي» عَن ماذا يصدر هذا التماير؟ بعيدا 
عن هذا الجانب» قليلاء سنرى أن التمايز» بوجه العموم» بين قبائل 
العرب لا يصدر عن إحساس غير ذي معنى بالتفوق» بل عن 
راسب ثقافي تدلَلْ عليه وقائع تاريخية وأسطورية وتؤكده: وجود 
انقسام إنيوي حقيقي بين عرب متبدية وعرب مقحصرة وأن قبائل _ 
بعينها - أصابت ثراء في ظل مستوى من التطور الحضاري وتمايزرت 
عن الآخرين الذين ظلوا بدواً. هذا الثراء والغنى يأحذ شكله الأكثر 
واقعية في بناء مراكز مدنية داخحل الفضاء الصحراوي. بهذا المعنى 
فإن الحميريين فى جنوب ال جزيرة العربية أصحاب (ا-ئة) الزائلة فى 
عدن» کانوا ر حتى مع الإسلام» بتمايزهم الشديد شن باه 
عمومتهم عرب الحجازء» فهم في نظرهم «بدو» عاشوا تحت إمرتهم 
وقناً طویلاً يوم کان الولاة اليمنيون يديرون شؤون (مكة). أما الآن 
فإن العكس يحدث» إذ انحدر أصحاب (الجنة) إلى مرتبة (البدو) 
وانقلبت حياتهم رأساً على عقب» فيما انتقل بدو الحجاز إلى طور 
حضاري جديد مع الفتوحات. إذا وضعنا هذه الحقيقة التاريخية في 
أساس تفيّمنا لإرسالات الخطاب الأسطوري» الحفية وا لمكبوتة» فإن 
بحث ابن فُلابة عن [إرم] في صحارى اليمن وليس في أي مكان 
آحر» سيتخذ - منذ الآن ‏ بعداً أنطولوجيا يقترع في إطاره لصالح 
امدينة الأسطورية التي لن يصل إليها أحدء وليس لصالح المدينة 
الواقعية المؤسسة مع الإسلام ويرى فيها [إرمه] الضائعة. ولا كان 
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معاوية» طبقاً للخطاب الأسطوري» ينتمى إلى الإحساس الجمعى 
ڈت بان ے أا ا وخ رة رة اها الب الائدة 
ذات يوم ثم اندثرت» فإنه من المنطقي أن يدحل في تنافس موه مع 
ابن قلابة على امتلاك سر المدينة ون يحلم مثله بالوصول إليها. 
ما أثار فضول الخليفة حقأ» هو أن يلك (البدوي) من جديد سر 
المدينة ويعلن تمايزه عنه» إذ بامتلاك (البدوي) للمدينة الذهبيةء أي 
أسترداده للحظة الحضارية الميثولوجية› فإن التماير القدم الذي 
اد رکه وهو شاب» وجژبه وعاشه بعمق في حادثة وائل بن حجر 
سوف یعاد انتاجه. کل هذا کان یعني» راقعیاًء أن إمكانية خحروج 
العرب» هجرتهم الجماعية» مع الإسلام ا الاما والمدن 
الثرية والمزدهرة غدت ممكنة وبسهولة» لا بحفاً عن مصادر الاء 
والكلا بل عن مصادر والثراء. تبدتٌ هذه الإمكانية مع 
الإسلام على کل وجه» لأنه جاء يعطي هذه القبائل ما يالزمها 
لإدامة الحلم وامتلاكه والحفاظ عليه بواسطة رسالة دة اة 
قبل هذا الوقت» كان العرب يحاولون عباء الإفلات من قبضة 
(الدول الكبرى) في عالم الشرق القدم» والتي عملت على 
تهميشهم وعزلهم في الصحراء ومنع اقترابهم من المدن»ء وبدا هذا 
ا حتى مجيء الإسلام. ومع ذلك فإن العرب ا 
ذات يوم من فرض ساطانهم على مناطق واسعة. هناك جقبة 

غامضة ومجهولة في التاريخ القديم للعربي لا تتحدث عنها 
الأركيولوجياء ولكن ثمة دلائل» مع ذلك» من داخل المعطيات 
الأركيولوجية» تشير إليهاء من ذلك مثلاً ما يعرف بعصر 
الهكسوس (ملوك البدو) في مصر. هذه الحقبة امجهولةء المُلغاة من 
التاريخ هي التي يسميها إ. فلايكوفسكي ب (أمبراطورية الفوضى)»› 
أي (أمبراطورية العماليق) الذين حكموا مصر برأي المصادر 
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الإحبارية القدية كلها تقريباً. إننا لا نعلم شيعا محدداً عن 
(أمبراطورية العماليق) هذه ولكن الإشارات العديدة هنا وهناك في 
تاريخ مصر القديم وفي تاريخ بلاد ما بين النهرين» ييكنها أن تدعم 
مثل هذا الاعتقاد *. 
* * #* 

کل ما حدث ف أعقاب وصول أبن فلاب إلى مجلس معاوية» انه 
قام يإفشاء السز للخليفة فسارع هذا إلى تكذيبه. ُخفي عدم الربة 
في تصديق (البدوي) رغبة أخرى هي احتكار السرء إخراجه من يد 
(البدوي) نهائاً ومصادرته» (لقد استعظمه واگ حدوث ما 
رواه)"““. بيد أن الإنكار انطوى منذ البداية على شعور بإمكانية 
استتعادة الس وامتلإكة» ٠وإلاً‏ ما طلب الفليفة من عب الأ حبار أن 
يفك له لغر المدينة. إن واجبه كخليفة (بوصفه سلطة عليا دينية 
ودنيوية) يحم عليه أن یکون هو صاحب السر لا (البدوي) التائه. 
كان لا بد لسر المدينة العجائبية في زمن الفتوحات أن يعخرج من 
يد (البدوي) وخياله وطموحه وأن ينتقل إلى يد السلطة ونفوذها 
وخیالها وطموحها. وحتی يكون ذلك مکنا قرا عا 
الافراد وتنتزع منهم کل (سڙ عجائبي)» کان لا بد لھا من آن تلجا 
إلى عزل الفرد وتحطيم (سزه)» تهمشه داحل الجماعة (القبيلة؛ 
وإذا اقتضى الأمر فلا بد من تصوير (السر) على أنه حطر داهم. 
کل ساطة» تعمل في الواقع» و ا في عالم الشرق القدي 
(والحديث أيضا) في هذا الانجاه» ومن منظور سوسيولوجي فان من 
الممكن قراءة الحلم الشخصي بالمدينة العجائبية على أنه الحلم الذي 
يجابه الفرد ويبشر به وسط قبيلةء وهنا ستكون السلطة بالمرصاد. 
سوف تراقبه وتتصرف معه بمکر ودهای أو بعنض» حتی تنتزع منه 
الس ل لأجل طر حه بعیداً عن الجماعة» ولا لأجل نکرانه وعدم 
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تصديقه» وإنغا لأجل الترويج له من جدید بوصقه «سا خاصاً 
أطت جلما ن لامها إن الطاب الأسطوري يفصح عن 
هذا المنحى غير المرئي في سلوك معاوية حيال ابن قلابة» فبعد أن 
أبدى عدم رغبته في تصدیق «سڙه» راح يفتش عن عراف أو حكيم 
لکي پساعده في كيفية اعرف إلى هويّة هذه المدينةء الوصول إلى 
(سڑ‌ها» فیما ت ملا - إقصاء وإبعاد البدوي نهائياً. 
ولكن من قامَ - بالضبط - بكشف سر المدينة» هتكه وفضحه 
وجعله بمتناول ألخليفة؟ هل البدوي رالغرد) نفسه ام (الكاهن) ام 
رجالٍ القبيلة؟ واقع ا أن الطاب الأسطوري يجعل من هؤلاء 
جميعاً شركاء في ذ فضح السر. لقد تم استدراجح ج الفرد إلى (الفخ) 
E‏ العجائبية. وطالا أن الأجواء في 
سلطة الخليفة هي أجواء الشك والريبة والظنون» فقد وجد ابن 
فلابة نفسه وهو برغم على تقديم ما لديه من أدلّة: «بندقة») المسك. 
سيقوم الخليفة - تحت هذا الإغراء - بالطلب من البدوي أن يعطيه 
ايشك ليشحَة ويتأكد من صدق مزاعمه. سيكتشف الجميع بعد 
هنيهة أن البدوي لا يملك «سراً حقيقياً»» لأن رائحة الميسك لا 
تضوع بمجرد أن يقرًبها المرء من أنفه. وحده کان (البدوي) يعم 
سراً آحرء فاليسك لن يضوع ولن يقوم بإفشاء سر المدينة إلا إذا تم 
تهشيمه وتحطيم (الفرد) البدوي. عندما يرغم البدوي على إفشاء 
سره وعرض دليله بصدق أكبرء فإنه سيبادر إلى كسر «البندقة». 
ورمزیاً فهو ببادر إلى المساعدة في تهشيم نفسه» تحطيم «فردیته») 
التي کا من خحوض المغامرة الكبرى في حیاته واکتشاف سو 
[إرم]. آذ سوف تضوع «ریح) اسك الاستطوري و يفتضح الس. 
إننا نكتشف» بفضل هذا السلوك المرائي > وتحت شرظ أجواء رة 
والكذب والقهر والخداعء أن السر قابل للعشظي؛ولذا فإن السلاطة 


AA 


النصل الثاني: لذز الدينة 


تحض كل «فرد مغامر» على أن يكسرء في النهاية» قوقعة سر 
حلمه الذي يخبكه في جوف بندقة يشك. 

بهذا المعنى فإن شرط امتلاك السر هو شرط تهشيمه وفضحه 
والتخلى عن احتكاره. إن الأفراد» فى الزمن الأسطوري كما فى 
الزمن الواقعي» غالباً ما يجدون أنفسهم مرغمين على كشف 
أسرارهم والتخلي عن احتكارها تحت الشرط ذاته» تهشيم السر. 
بذلك ينتقل من يد البدوي (الفرد) المطرود من المدينة إلى 
الصحراءء إلى يد الحاكم» وسيسأل هذا ببراءة ماكرة: «ماذا أصنع 
حتى أعرفَ سر المدينة؟». لم يزعم البدوي قط أنه رأى [إرم] ولكنه 
بالمقابل زعم أنه دحل مدينة ذهبية. من زعم ذلك إنما هو الكاهن. 
يتعلق الام إذن» لا بسر مدينة بل (بسر ال جنة) التي رآها البدوي. 
إننا نعلم جيداً أن إسلام معاوية الذي أصبح أميراً للمؤمنين» جاء 
متأخراً وبعد نمانعة شديدة من جانب أسرته التي عرفت بقاومتها 
للإسلام» وذلك يعني أنه أدرك - متأحراً أيضاً - سر الجنة التي وعد 
بها القرآن» وهو بسؤاله: «ماذا أصنع لأعرف اسم المدينة؟» يكر 
السؤال القديم ذاته الذي ألقاه عليه الإسلام: سؤال الجنةء ولذلك لم 
يجد معاوية وهو كما قلنا من أسرة الطلقاء الذين حررهم الإسلام 
بعفوه عنهم) إلا أن يعلن إسلامه كي يتعرف إلى سر الجنة. إنه 
السؤال القديم ذاته وقد أعيد إنتاجه مع ترسخ أقدام معاوية في 
الحكم. من زاوية ماء وحيال هذا الوضع التجريدي» تمكن معاوية 
من أن يغدو خليفة وأميراً للمسلمين وعليهم» في إسلام أتاح له - 
عبر احتكار سو الجنة - أن يكون قوياً ومُطاعاًء فماذا سيحدث لو 
أنه امتلك سرا جديداً عنها؟ هذا هو مغرى سؤال معاوية: «ماذا 
أصنع؟» سيقال له إن ركعب الأحبار) يكن أن يساعده في حل 
اللغز. لنتذكر أن الإسلام كان بالنسبة لمعاوية وأسرته قبل إعلانهما 
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الإيمان به وتصديق رسالته ضرا من ضروب أساطیر الأولن) 
بحسب التّص القرآني» الذي اکان مرات عدة» إلى الذين قروا به 
ولم يصدقوا رسالة نبيه» إلى نهم کانوا يصفونه BN‏ القديمة» 
لكن معاوية ما إن أصبح مسلماًء أي ما إن امتلك الإسلام» حتى 
ا 
أساطير الأولين. إن إن (اجنة) التی وعد بها الإسلام» م تعد قط 
بالنسبة لمعاوية» شیغاً اوري ل على العكس من هذا صارت»› 
منذ الآن» شیعاً ا کن امتلا که عبر احتکار سڑه» وعندئل 
بدت معونة الشخص (الكاهن) ضرورية وريا لا غنى عنها لأجل 
تحقيق ذلك. ما من سبيل» في الواقع» أمام السلطة لكي تحتكر الشر 
(حلم القرد) وتدسیه لنفسها إلا سبيل الإصغاء إلى لغة الحلم ومعرفة 
إشارات ورات الاو التي ا الجماعة» وني 
إبداء أكبر قدر مکن؛ في الآن ذاته» من التصلّع والتمويه في فهم 
تلك الإشارات تمهیداً للاستيلاءِ عليها يها. عليها. «أسطورة) اة التي 
يُصدَقها معاوية قبل إسلامه» ثم صدَقها وآمن بها بعد ذلك» تفصځ 
عن هذا المنحى في سلوك سلطة الحليفة وريا كل ساطة. 


هل يتعين عليناء نحن أيضاًء في إطار سلطة الثص» أن نصدّق 
الأسطورة حتى تتمكن من امتلاك سرها؟ أي عبر فهم إشاراتها 
ومعرفة وظائفها في وسط الجماعةء أثرها وفعاليتها الحقيقيةء لكي 
تفوز في النهاية بكنوزها وأحجارها الكرية؟ لكل أسطورة كنز 
مخقي؛ س يصعب الوصول إليه ٍ شرط الیمان بها وتصديقهاء 
أن نۇمن على طريقة المسعودي بان ثمة إمكانية للتمييز ب بين الخبر 
ومحتواه. وحون نصدق احبر فإننا سنقوم رمزياً بتهشيم تلك 
القوقعة التي يخبتىء فيها السڙ. 


۹۰ 


الفصل الثاني: لخز الدينة 


تبقى أمامنا الإقدام على الحطوة التالية: تهشيم (الحج) الكريم 
لتتمكن من استنشاق عطر الأسطورة. طبقاً منهج تفکيکيء > من 
الحتمل أن مسعانا ال جاد لامتلاك (س الأسطورة) يكون ممكتاً على 
مستوى القراءة النقدية إذا ما قمنا بمحاكاة سلوك البدوي في هذا 
الجانب وقمنا بتهشيم (الحج رمزبا. القراءة النقدية» التفكيكية» 
من وجهة نظرناء هي بالضبط تهث تهشيم (أحجار) الاأسطورة حجراً إثر 
حجر؛ وإذا ما بدأنا هذا التحليل ل عبر نموذج واحد من 
(الأحجار الكرية) فإن ما سيضوع عندئلٍ لا الرائحة الزكية 
الطيبةء وحدهاء وما كذلك الس القابع داخحل الأسطورة بذا 
سنتمکن من أن نقوم - نحن أيضاً - باحتكار الس على غرار ما 
فعل البدوي وأن ننشبها لأنفسنا: أن نغدو - نحن أيضاً - مَل دحل 
المدينة العجائبية وليس أي شخص آخرء ولدينا الدليل على ذلك» 
رائحة الميسك. ذلكم هو ما تسمح لنا بادعائه محاكاتنا لسلوك 
ا فتتجول في فناء مدينة الذهب كما لو كنا قد أضعنا إبلنا 

فى الصحراء. في مستوی آخر من ثل الامظورة قد 
اتا ان 2 ng‏ ذاته ن سأله الئليفة: ماذا e‏ 


EL نى المدينة؟ و مواز آخر» من أا‎ E 
وکیف ا إا‎ 


إذا کان ابن فُلابة يجهل - بالفعل - اسم المدينة فإنه عرفها وأطلق 
عليها اسماً محدداً هو في نهاية المطاف ما يدل عليها: الجنةء هذا 
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التوصيف وإن كان ا جزئياً وفى حدود كونه خبرأً» بالنسبة 
للقبيلة غير أنه لم يحملها على تقبله كحقيقة نهائية. ما يلفت 
انتباهنا في سلوك الساطة حیال کل سر (حلم) تلك الفرد ویسعی 
إلى تحقيقه عبر إقناع الآحرين بهء إنها غالباً ما تلجاً إلى تكذيب 
هذا الفرد وعزله عن بيئته التي تتقتل رعاية حلمه أو سه» ومن ثم 
تقوم هي راي السلطة) بالادعاء انا د من ملك الس وأنه يخصها 
(وفي عالمنا المعاصر كما في الماضي» غالباً ما تلجاً السلطة إلى 
مطاردة الأفراد وفي الوقت ذاته تقوم بنشر شعاراتهم وأفكارهم على 
أنها أفكارها وشعاراتها). وفي هذا السياق يحدث ما نسيه 
بالتواطؤ المفضوح بين الخليفة وال جماعة على ريد البدوي من السر 
ونقله إلى يد الحليفة. ذلكم هو التواطۇ الذي تصفه الأسطورة بأدق 
الكلمات: «مثل هذه المدينةء على مثل هذه الصفةء لا يستطيع 
دحولها هذا الرجل»؟ 
ماذا تعني هذه العبارة المُخادعة؟ ببساطة» تعني أن «صفة البداوة» 
یکن ان تيح للحاکم حق حرمان أي «فرد» من امتلاك سر المدينة. 
ولکن»› لاذا تقوم ال جماعة بالتواطؤ مع الخليفة والكاهن بتجرید 
«الفرد» من حق السر وإرغامه على التنازل عنه؟ لأن البداوة 
مقصاة - في عرف السلطة المتمدنة للتو - عن حق المشاركة 
وهذا ما نعلمه من المشكلات التي طرحها استيطان المقاتلة والقرايء 
في الفتوحات الإسلامية» داخل الأمصار والمدن الجديدة» فقد نظر 
3 اا ت إلى «البداوة) کردیف للأعضرية» للصلف والقسوة 
والجهلء مما بي aS‏ 
البدوي وما یا حق منعه من الاقتراب منها. سينظر إلى البدوي 
على نه النقيض» المناوىءء الذي يصدر عنه حطر داهم» جلب 
الفوضى والخراب؛ فهو غاز لا رحمة في قلبه. ويكن لبحث 


۹۲ 


النصل الثاني: لغز الدينة 


سوسيولوجي تاریخي في هذا الإطار أن يكشف عن هذا المعنى 
بدقة أكبر ما يستطيع بحشا أن يقوم به. 


باحتصارء» وفي إطار هذه النظرة» سيرى قاطنو المدن إلى «البدوي» 
القادم من العالم اللأعضوي على أنه غاصب» مطرود من «جنة) 
المدينة» حتى «يتوب» ويتحرر من بداوته ويخضع لسلطات المديدة 
وثقافتهاء ولأجل أن تتمكن المدينة من تصديق أسطورته عن [إرم] 
لا بد له من أن یتخلی عن صفته هذه. ریا لهذا السبب لا تزال 
مجتمعاتنا العربية ومن منظور سوسيولوجي» تصف كل سلوك غير 
محڳب أو بدائي على أنه «سلوك بدوي» وان لم یکن صادراً عن 
شخص بدوي بالفعل. قد تکون هذه - نسییاً - نظرة واحدة من 
نظرات الإسلام إلى عالم البداوة ة لإالأعراب اشد كفرا { (القرآن). 
والأعراب هنا صد بهم تحديداً سکان البوادي الذين أبدوا ممأنعة 
غير محدودة حيال رسالة الإسلام قیاساً إلى قاطني المدن» (مكة) 
و(يثرب) الذين تقبلوا الإسلام نت غ٤ا‏ کنر | إن المدن هي الصور 
الکبری للسکن» وهذه كما يلاحظ نورثروب فراي لا یعرفھا 
سكان الصحراء» وبالتالي فإن شرط امتلاك المعرفة بالمدينة هو شرط 
التجرد من صفة البداوة بجا هي تعارش مع صور العيش الكبرى في 
المدنء القلاع والأبراج والقصور» وهو ذاته شرط قراءة الأسطورة 
ونقدها في الدراسات الميثولوجية ا لمعاصرةء إذ كل محاولة للدخول 
في (مدينة الأسطورةم والتوغل فيهاء رؤیتها عن کثب» هي أيضاً 
شرط التخلي عن كل أداة تحليل قدية» عن كل («صفة) تنای بنا 
عن المعاصرة. القراءة النقدية وغير التقليدية هي ما سيحمل القراء 
على تصدیق کل نص وفهم حقیقته على كمل وجه. 

إن البدوي الذي يراد انتزاع الس منه» حيث يتواطاً الخليفة 


۹۳ 


إرم ذات العماد 


والجماعة البشرية على ذلك هو في حقيقة الأمر شخص «مطرود» 
من المدينة» محروم من الاقتراب منها رغم أنه يلك ذكريات 
حميمة وخاصة عنهاء فلقد عرفها ذات يوم بعيد قبل أن تقذف به 
قوى قاهرة خارجها إلى العالم اللأعضوي: الصحراء. لطالما دفعت 
المدن بالبدو خارج سوا ارهاء والصراعات الضارية التي تدشب داحل 
المدن» اه هي الأحرى ببعض قاطنيها نحو البداوة. وفي هذا 
تكرار لأسطورة الطرف من (امجنة). لذا يكن تأويل سلوك الغرو 
القبلي للمدن بأنه ينطوي على دوافع خفية وغير منظورةء فقد لا 
يتعلق الأمر بداهة بالتطلع إلى الاستيلاء على متلكات المدينة 
وإحضاعها بالقوة الغاشمة كما هو باد ظاهريأً» وإن يكن هذا 
التصڙر صحيحاً بنحو ماء بقدر ما ينطوي على واقع ميثولوجي 
مكبوت» العودة إلى العالم العضوي (والأصل). ومن منظور رمزي 
سترى في الغزو البدوي للمدن تكراراً لمشهد (الطرد) وتكراراً 
نحاولات العودة إلى المديدة الأولى. يل اجان (البدوي) داحل 
المدينة بأنه مطرود منهاء فقالاء طالما أن العزل والإقصاء يشكلان 
استراتيجية ثابتة من «استراتيجيات المدينة» حيال الغرباء. 

بمستطاع رالبدوي) الادعاء بأن غرزوته للمدينة لا تتعلق بالنهب 
والسلب أو بإلحاق ضرر مقصود إذا ما أمكن لتصوراته عن اة 
ان رن بشروط أستعادة هذه أسحثة» وهذا الأمر يتطلب توا 
دقيقاً اال العربية استطاعت مراٿت ل٥‏ ر التاريخ القديم؛ اَن 
تدشئ مدنا ثرية ومزدهرة وقوية ولم تكن - دائماً - مصدراً مزعو 
خرابها. إن البدوي بطبيعته مصدر قلتي للمدينة» مثير لحرجهاء لا 
لأن وجوده فیها متنافر مع ثقافتهاء و لاله يلك تصوراً عنها ل 
یعترف به» فهي في نظره مکائه الأول والقديم الذي طرد منه) 
رحالة اللاتكف التي يعيشها حقيقية با فيه الكفايةء فالمدن لم 


۹٤ 


النصل الثاني: لغز اللينة 


تعمل - في نظره - على جعل وجوده متناغماًء خالا من عتاصر 
الدفع والعزل والإقصاء ویبدو أن معاوية نفسه کان عرضة لتجربة 
شخصية مريرة من هذا النوع ترويها معظم المصادر التاريخية ومنها 
رواية الآلوسي"“» فقد تزوج معاوية امرأة (بدوية) اسمها ميسون 
بنت بحدل ونقلها من مضارب قبياتها إلى الشام وأسكنها في قصر 
منيف من قصوره» لكنهاء بعد وقت قصير فقط من زواجها 
ومكوثها في دمشق» أكثرت الحنين إلى بيشتها الصحراوية. وذات 
لبيثتخفق الأرواح فيه 
وبس عباء و قر عيي 
وأكلُ كسيرة في كسربيعي 
أحب إليّ من أكسل الرغيف 
وأصراث الرياح بمكل فج 
أحب إلى من نقرالدفرف 
وكلب ينبح الطراق درني 
أحبٌ إليٌ من قط اليف 
ويكريتبع الأظعان صعب 
أب إليّ من بغل زفوك 


40 


إرم ذات العماد 


«ما رضيّت ابنة بحدل حتى جعلتني علجاً عنيفاً». هل يكن إدراج 
هذا الین إلى الضجران باس لري فقظط ف إطار ها يره 
المؤرحون التقليديون ب «الحنين إلى البداوة»؟ سيبدو من الإجحاف 
وضع هذا التصؤر في المقدمة؛ إذ إن الحنين الأسطوري إلى (المكان) 
يتم نجریده في هذه e‏ وعملياء من راا اا ا 
يحملنا - تالياً - على نقي أي ارتباط بدوافع أخرى. أخيرأًء إن هذا 
الانشداد إلى العالم اللاعضوي يعيد التذ كير بالطرد ال ركزي الذي 
تقوم به المدن» وهذا جانب مهم غالباً ما أهمله المؤرخون» ولكن 
يمكن للسوسيولوجيا الحديئة أن تظهر على العكس من ذلك أن 
المدن تمارس» هي الأخرى عزلاً وإقصاء لا حدود لهماء وبوجه 
أحص ضد تصؤر البدوي للمدينة. إنها ترفض هذا التصؤر ولا 
تعترف به. ولذا سيتجه البدوي» بكل حنينه نحو «مدينة أسطورية) 
أحرى تتقبله ويشعر حيالها بأنها مكانه الأول» طفولته الأولى 
والبعيدة. وهذا هو الإطار الذي بقترح - هنا - لإعادة قراءة أسطورة 
إرم]. 


الهرامش 


(ه) (من نص الأسطورم. ١‏ 
)١(‏ أنظر: الفصل النامس» أكثر من إرم. 
(۲) بيت الئابغة الذبياني الشهير عن تدمر يقول صراحة أن أعمدتها من صنع الجان لا 
البشر: 
ولا أرى فاعلاًفي الناس يشبهه 
وما أحاشي مسن الأقوام مهن أحد 
إلمسليمان إأقال الإلهله 
فم في البريةفاصددهاعن الفتد 


۹۹1 


الفنصل الثاني لغز اللدينة 


رحيس الجن إني قد أذنت لهم 
ټّښون تىدمسربالصىفاح والعمل 

)٣(‏ التوراةء سفر الرؤياء وسئرى كيف أن كل المدن الأسطورية هي من بناء قوى خارقة 
للمألوف» شيطانية أو ملائكية. 

(f)‏ من کتاب» نورٹروب فراي» دار المعارف» حمص» ۱۹۸۷ ترجمة حنا عيود (نظرية 
الأساطي. 

(ه) الأزرقيء أخبار مكة» ج ١ء‏ انظر فصل: ذكر هبوط آدم ويتاء الكعبة. 

(YD‏ الأزرقيء أخبار مکةء ج ۱» ص ۳۷ إن الأزرقي يقدّم تفصيلات هامة عن هذه 
الصورة للكعبة» وقد لا تغني ية استطراداث اُحری الط العام للكتاب» ولذا 
سنكتفي هنا بالإشارات الأئفة. 

(۷) هاري ساکز» عظمة بابل» ›The Greatness thaغ was Baby‏ ط العربیة 
لندن ۱۹۹۲. 

(۸) انظر: التوراة وأساطير بلقيس»؛ وهي موجودة في كثرة من المصادر القدية]. 

.۱ أخبار مكة:‎ )٩( 

.١ المسعودي»‎ )٠١( 

.٠٤ :١ البداية رالنهاية‎ )١١( 

(۱۲) سفر الأخبار الثاني ۱۳/۷› ۸ - .٠١‏ 

)١١(‏ للمزيد من التفاصيل انظر: عرائس اتجالس» لاتعلبي» وكذلك الأزرقيء أخبار مکة» 
ج ١ء‏ العطر المقدس كان له أصل سماوي أيضاًء عبر حرقه بعاد رمزياً إلى موطنه. 

.۳١ عرائس اتجالس:‎ )۱ ٤( 

,۳٣ المصدر نفسه»‎ )٠١( 

(۱) المصدر نفسه» ۳۹. 

(۱۷) المصدر نفسه» ۳۹. 

(۱۸) ينقل عدد من الجغرافيين الموثوقون (القدماء) معلومات دقيقة عن الثروات القدية 
للجريرة العربية ولحصوصاً النباتية. هناك شجرة الصمغ» تي لم همل ذکرما أي من 
الرحالة اليونانيين. وقد عرف أن فف اللبان لعبا دوراً أساسياً في حياة العرب. 
هذا الصدد» د. زياد نى في کتابه الشمین» مصر وبدو إسرائیل» دار رياض 
الريس للكتب والنشس بیروت»؛ 4€(. والملاسحطظة التي ينقلها (منی) عن 
(اواقدي» ۾ هامة للغايةء فقد ع الخرر في a‏ من 2 ة اللأت بلقیف 


۹¥ 


ارم ذات العماد 


قریش» د. فکتور سحاب» ET‏ بیروت» ۲ ومعلوم أن طریق 
البخور والذهب كان یبدا من شبرة عاصمة حضرموت منطلقاً باتجاه عاصمة 


السبئيين ونجران. 

(۱۹) مارسيا إلياد. دمشق» وزارة الفقافة» تة. حسيب كاسوحة» ۰ ١۹۹‏ [العود الأبدي]. 

.٤۹ الأزرقيء أنخبار مكة اإجزء الأولء المصدر نفسه» ص‎ )۲١( 

.۳۷ القرآن الكريم» سورة إبراهيم» الاية‎ )۲١( 

(۲۲)' نظرية الأساطين المصدر نفسه. 

(۲۲) الأزرقي» أخبار مكة» المصدر نفسه. 

)۲٤(‏ المصدر نقسه. 

.٠١ 4٤ القرآن الكريم» سورة آل عمرانء الآية‎ )۲٠( 

.٤1 ص‎ ١ الأزرقيء أغبار مكة» ج‎ )۲١( 

(۲۷) المصدر نفسه. 

(۲۸) المصدر نفسه» .٤۷‏ 

(۲۹) المقدس المقدس له قوة بطش أسطورية. وحتى اليوم لا يزال هذا الإحساس ماثلا . 
فالشيعة في العراق (مثلا) يعتقدون بقوة» بأن القسم الكلب عند مراقد الأئمة في 
النجف وكربلاء يدجم عنه عقاب صارم: المسخ. 

(۳۰) اخبار مکة» ج ۱»> ص .۸٦‏ 

)۳١(‏ سنرى كيف أن فكرة (أرض الميعاد) اليهودية هي من أساطير العرب البائدة (انظر 
النصل الا حیں). 

(۳۲) انظر الفصل الرايع والمدينة والقدس. 

(۳۳) انظر الفصل الأخير: في الطريق إلى الجنة الموعودة: الفردوس المفقود. 

(٤۳)مروج‏ الذهب» ج ۲» ص ۳۲١‏ 

.٩۲ الأزرقي آخبار مک ج ۱ء ص‎ (y 

.٠٤٠١ نشوة الطزب» ص‎ )۳١( 

(۴۷) البلاذري» الفتوح» صن .۲٤‏ 

(۳۸) ابن الكلبيء :الأضدام 1 

(۳۹) القرآن الكريم» سورة سبأے الاية .٠١ »١ ٤‏ 

)4٠(‏ الجاحظ ملا الأبشيهيء المستطرف ج ١ء ۲۸٤‏ دار الكتب العلمية: شرح 
وتحقیق: د .میا محمد قمیحة - بیروت ۔ لبنان .۱۹۸٩‏ 


۹۸ 


النصل الثاني؛ لذز الدينة 


)٤١(‏ ذلك يتطلىب. بطبيعة الحال كتاباً مستقاء والإشارة هنا تفرضها الضرررة. 

)٤۲(‏ عرائس امالس الصدر نفسه. 

)٤١(‏ محمود شكري الألوسي» بلوغ الإرب» دار الكتب العلمية - بيروت» بلا تاريخ 
شر ج a‏ ص ٦‏ 


ایضاحات: 


- بيت النابغة الذبياني: قال الدابغة قصيدته هذه في ملح التعمان بن المنذر: 
ولا أرى فاعلا في الشساس يشبهه 
رها أخاشي مسن الأقوام أحب 
إلآسسليمسان إأأقال الإله له 
قم في الىبسرية:فاصذذها عن الفنك 
رحيس الجن إي قد أذنت لهسم 
ټبنونٌتدامر بالصفاح والشممل 
- فزعموا أن (تدمر) هي من بناء الين» وهذا من مذاهب العرب على سبيل المبالغة ها 
يرون من قوتها الباهرة وصنعها المجيب. (الألوسي» بلوغ الإرب» ۴ء .)۲١۷‏ 
أورشليم الجديدة. نازلة من السماء من عند الله]. يستفيض هذا السفر في وصف 
المدينة المصنرعة من الذهب والفضة والأحجار الكريةء بوصفها 'المدينة ذاتها التي 
وعد بها العهد القدي (التوراة). 
- العطر المقدس: قال.أبو العتاهية: خرج آدم من الجنة ومعه عصا من شجر الإبنة وعلى 
رأسه تاج من شجر نة فلما صار إلى الأرض يس ذلك. الإكليل وتات الورق 
فنبت مته أنواع الطيب» الذي كان أصل كل طيب بالهند. وقال أبن عباس (رض): 
الجئة. روی سفيان عن منصور بن معثر عن ربعي بن خراش عن حليفة. قال: 
سمعٿ رسول الله (ص) يقول؛ U‏ هبط آدم ف الجبة إلى أرض الهند وعليه ذلك 
الورق الذي كان لباسه من الجئة فيس وتطاير بأزض الهند فعبق شجر العود 
والصندل والمسك والعنبر والكافور من ذلك, (عرائس انجالش .)١١‏ 


۹۹ 


الفصل الثالث 


أسطورة التوائم: 
المعرفةء السلطة, المدينة 


«والذي نفس كعب بيده لقد ظسث إتي سأسأل قبل أن 
يسألني أحد عن تلك المدينة وما فيها؛ ولكن أحبرك يا مير 
المؤمدين إن هي ومَنْ بناها؟ أما تلك الدينة فهي إرم ذات 

العماد التي لم بخلق مثلها في البلادء“. 
يكشف كعب الأحبارء الإخباري المسلم رالكاهن 
اليهودي في الجاهلية) اسم مدينة الذهب هذه لأمير 
المؤمنين معاوية بن أبي سفيان» ويفشي سرها الدفين في مجلسه؛ 
فهي زإرم] ذات العماد التي لم يُخلق مثلها في البلاد. سيقول 
استناداً إلى معرفة موثوق بها بالنصوص القدية. إن [إرم] تعود 
بنسبها إلى (عاد) القبيلة العربية البائدة» وسائر النصوص الإخبارية 
القدية تزعم أن (عاد) کان له ولدان هما: (شداد) و(شديد). 
وعلى منوال هذا الزعم ينسج كب الأخار تاريلك للأسظررة 
وبالدسبة لنا فإن (شداد) و(شديد) هما توأمان بالمعنى البيولوجي 
واللغوي» حيث ية الاسم (شدام ممائلة لبنية الاسم الآخر 
(شديد)؛ وفضلاً عن ذلك فهما لكان كل المواصفات اللازمة 
للتوائم» إذ عدا عن التماثل الصريح في البنيةء فهما ملكان قويان 
حكما (عاد) التي امتد نفوذها في سائر بقاع الأرض. ولكنء 


۱۰١ 


إرم ذات العماد 


وحسب القاعدة النظرية التينة التي وضعها كلود ليفي شتراوس عن 
التوائي وطائفة من الإثنولوجيين المرموقين فإن التائ إجمالاً 
يتصفون بكل المواصفات اللازمة لشائية تتوارى خلفها عناصر 
متنافرة» متعارضة» وشديدة الخطورة مولدة للعنف والدنس» لأن 
أحدهما أو كليهماء هو مصدر الشرء وفي حالات غير نادرة أخحرى 
يتقمص العنف أحد التوأمين» الأمر الذي يفضي في نهاية المطاف 
إلى موته أو موت شبيهه. بلاحط فى هلا الصدد أن التوأمين 
المرتبطين بأسطورة [إرم] شداد یکرران» على نحو ما 
صورة توأمين اسطوربين هما (قابيل) ور(هابيل). کان (قابيل) من 
ولادة الجنة ولکنه طرد منها بعد مع أبویه» وهذا ما تزعمه 
طائفة واسعة من الأساطير مع أننا نعلم أن الطرد شمل الأبوين ولم 
یکن قد ولد لهما ولد. وحن فط الارش وقدم قرباناء لم يعقبله 
الربء ولذا فان حنينه اللعردة ی الجثة» حيث ولد هناك غدا حنيناً 
ملازماً لاإنسان ورمراً (للخطيعة بلا ذنب). ت تسب أحدهما بقتل 
شقيقه وتفشى العنف بين الأبناء من بعدهما. أما : في حالة (شدادء 
وشدید) فان ادها مات رتا اطیغا: غل الأرجى لقنتقل 
عدوى العنف والجبروت إلى الجماعة البشرية كلها. إن العتقد 
الحربي القديم بخصوص رالتوائ) یکن أن يتطابق جزئياً مع 
معتقدات بعض القبائل البدائية [في البرازيل أو غينيا الجديدة] كما 
تدلّل على ذلك دراسات الاثنولوجیین» وبوجه حاص دراسة ج. 
هنرې عن (شعب الغاب) المكرسة لعأينة أوضاع ه: هنود الكينيانغ» 
وكذلك دراسة مالينوفسكي (الأب ف علم النفس البدائي). من 
لمهم بصدد أسطررة 1 [إرم] وعلاقتها بتوآمین» أن aa‏ درجات 
التقارب في النظام الثقافي يينهما تمهيداً لفهم الأوجه التي تظهر 
فيها معضلة تصنيف التوائم» المتعددة والمتراكبة» ہا أن التوائم يمثلون 
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لغزاً. وفي أسطورة [إرم] نحن حيال لز حقيقي» إذ إن كلا من 
الملكين (شداد وشديد) لا يسعيان إلى التمايز أو الافتراق بينهما 
وإنما على العكس مما نتوقع يندفعان إلى المزيد من التماثل والتماهي 
كما لو كانا شخصاً واحداً. بكلام ثان: إنهماء على الضد من 
تو قعاتنا النظريةء یتقدمان باستمرار صوب التماهي الكلي بحیث إن 
الشر الذي نعتقد أن أحدهما تقگصه ویو صم به یغدو شرا ضادراً 

عن التوأمين على ۔حدٌ سواء. وبلغة الخطلاب الأسطرريء فقد (نجبرا» 
وملكا بالقو. .بخلاف هذا فإن اللخطاب الأسطوري المؤسس (أي 
أسطورة قابيل وهابيل) يشير إلى أن التوأمين بُظهران نمطا من السعي 
نحو تمايزهما عبر القتلء الذي يدحل في بنية الأسطورة كعامل 
حاسم لإحداث هذا التمايز. 


عند بعض القبائل البدائية (النيكاوزا) - مثلاً - - يوحي التوائم بالهلاك 
ا لجماعي» وينذر وجودهم غي القبيلة بالعنف والدمارء فهم مُدنسون 
وقد يتسبون في أوبغة. إن الوباء الذي ينذر به التوائم» يتخذ في 
الأسطورة العربية القدية» صورته الكاملة كعقاب يصدر عن بلوغ 
التعارض بين المقدس والمدنس لحظة الانفجارء وهلاك (عاد) بسبب 

التوأمين (شداد وشديد) يقع في هذا النطاق. لقد صؤر القرآن 
الكرم المصير الذي آلت إليه قبيلة عاد التي حكمت من قبل توأمين 
مدتسين بواسطة «الريح الصرصر» وهو الوباء الذي تسب في 
هلاك الجماعة البشرية وزوالها وما عاد فأهلكوا بریح صرصر 
عاتية سخرها عليهم سبع لیالِ وثمانية يام کا فترى القوم فيها 
صرعی کأنهم أعجاز نخل خاوية). تعني كلمة «الصرصر» 
هتاء من منظور فقه اللغة: الصيحة أو الضجة أو الصراخ. وثمة 
دلیل أكيد على ذلك فالقرآن يستخدم الكلمة في موضع مماثل 
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لكلمة صراخ: قبل امرات في صَرة کت وجھھاڳ أي 
بمعنى أقبلت إمرأته تصرخ. وفي ذلك يقول الشاعر: 
کان سواد يجلومقلَعضي خم 
بازيصرصرفوق المرقب العالي 

تشظي العنف وانتشاره بسبب وجود التوائم - بحسب المُعتقد 
العربي القديم - يتجشد في شكل وط الهلاك الجماعي دوب 
الرياح والعواصف المدؤيةء وأفضل دلیل على هذا العشظي يقدمه 
القرآنء لأن (عاد) لم تهلك بالريح وحدهاء ونما بالصيحة كذلك. 
وهذا هو رأي ابن كثير: الذي يوافق طائفة من المفسرين بأن 
المقصود من آية «إفأخذتهم الصيحة بالحق فجعلناهم غثاء ربا 
كان (عاد) وإِنٌ ذهب آخرون إلى أن المقصود بها (ثمود)» ويُجيز 
ابن کثير في هذا التأويل إمكانية اجتماع الصيحة بالريح الصرصر 
بوصفهما شيعا واحداً. (هذه التوأمة بين شكلي العقاب ام جماعيء 
الصرخة والريح» هي استطراد لحالة التوأمة الأصلء شداد وشدید» 
فھما یتماهیان حتی في اشکال العقاب» التي تنشطر أا إلى 
توأمین). التصور القرآني للعقاب الماحق الذي نزل ب (عاد) تيح 
للمفسرين»› في الواقع» | إمكانية فهمه على انه بالفعل اجتماع 
الصيحة بالريح العاتية؛ وإنْ كان النص القرآني يحجب من جانب 
ماء رؤية الصلة بين هذا العقاب ووجود التوائم. ولعل إلحاح 
الميثولوجيا العربية الإسلامية على الإشارةء وفي أكثر من موضع» 
وج ترد أسطورة [إرم] أو e‏ المقدمة لسورة (الفجر) 
على أن العقاب يرتبط بوجود التوامين (شداد وشديد) إغا يصدر 
عن الأرضية ذاتهاء أرضية الدنس والعنف الذي يدشره وجود توأمين 
في القبيلة؛ فالقرآن يشير إلى الدنس فقط ويغفل الإشارة إليهماء 
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فيما تذهب الميثولوجيا إلى ذلك صراحة. ومع ذلك يمكن مطابقة 
الفكرتين في ا القرآني وتأويله» لأن الدنس» حقيقة» کان ينہٹق 
عن وجود توأمین مات أحدهما وهو رشدین» بینما استمر الآحر 
(شداد) متجتراً > طاغياًء فاسداً. الأهم من ذلك أن القرآن 
والميثولوجيا العربية الإسلامية يربطان بين الهلاك الجماعي لقبيلة 
(عاد)» وبين إصرار (شداد) على بناء [| 1ر[ باعتبارها موذجاً ا 
عن الجنة. 
النص القرآني ا السورة الخاصة بهلاك (عاد) بكلمة (ريح)› 
في إشارة إلى نوع الهلاك الذي أصاب الجماعة البشرية بعد في 
الدنس فيها نتيجة لوجود الترأمين» بدلا من كلمة (رياح). براینا اَن 
لهذا الاستخدام دلالة هامة للغايةء لأن المعتقد العربي القدي› 
السائد وا العاش مع الإسلام يقول إن (الريح) مُهلكة بينما (الرياح) 
تۇدي إلى لقاح الشجرء وهذه عير عنها بدعاءِ عربی قديم يقول: 
اجعلھا رياح ا ریا e‏ والعرب تقول ل 
والقصرد به و يوم E‏ يۇ کد هذا اللخ e‏ 
نص آخر من سورة (القم): فو کذبت عاد فکیف کان عذابي 
ونذري بهذا نکون قد تلقینا فكرة التلازم بين العقاب الجماعي وبين 
الدنس على أنه قانون ثابت وأزلي ما دام الدنس يتشظى في كل 
مكان ويصيب الجماعة كلها نزع الناس کانھم أعجاز نخلٍِ 
مه مقر . تقول الأسطورة إن e‏ کان مولعاً «بقراءة الكتب 
القدية» وهذا ما يشار إليه على أنه السبب المباشر لبناء [إرم] المدينة 
العجائبية بجا يعني أن المدينة ذ في النهاية» هي «نتاج القراءة»» أي 
اج المعرفة. ول کان (شداد) ا ا بالکتب القديمة فان هذا يعني 
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أن حلم إنشاء الجنة الأرضية قد تولّد عن علاقة معرفية بالماضي 
البعيد (الكتب القدية). ثمة صلة بين «الكتب القدية» وبين الزمن 
الميثولوجي. فهماء كدلالتين غير منفصاتين» تنعميان إلى حيز لغوي 
يسمح بقدر ما من التبادل بينهما في الموقعين اللا وال 
الرمزي التبادلي يكن اعتبار أحدهما دالا على الآحر (أي الوقعين) 
فالكتب القدية بالنسبة لعصر,(شداد) الأسطوري هي» وفي س 
احثمال» الصحف لأولى التي أشار إليها القرآن الكري؛ وهذه لا 
يكن العثور عليها إلا في نطاق الزمن الميثولوجي؛ ولذا فمن الجائر 
اعتبار الحم بالجنة حلماً مل جي ذلك ان ر(شداد) کلما تذکر 
الجنة أو أن اسمها يذ كر له (دعتةٌ نفسه أن يجعل تلك الصفة لنفسه 
في ادنيا عتواً على الل وإذن: فارتباط (شداد) كملك قوي» 
عاطفياً وروحياً ومعرفياً بفكرة إنشاء نموذج أرضي عن (اجتّة) في 
صورة مدينة اذهبية» كبرى ولا نهائية وفي الفضاء الصحراوي 
الشاسع والمفتوح» يظل ارتباطاً افغالاً وحقيقياً طبقاً نطق الخطاب 
الأسطوري. 

في عدد ضئیل من اللخالات؛ يتكؤن تاریخ .شدید التكثيف عن 
إنشاء المدن الأسطورية؛ وفي الحالات الأكثر شيوعاً ليس ثمة 
(تاريخ) البئة» وهذا مصدر إعاقة ةمام کل تحلیل؛ ومع هذا یتوجب 
تعویض الافتقاد للتاريخ باستنباط أفضنل ما يكن من الوقائع بأل 
أن یسمح ذلك بإعادة رصفها كتاريخ خاص بالاشظررة يدم 
ويسؤق على أنه التاريخ الحتمل» وفي حالة [إرم] فإن (شداد) الذي 
ثظهره رواية الثعلبي (عرائس امجالس) كحاكم معجير» ليس هناك 
أي قدر من التعسف إذا ما قمنا باستخلاص المزيد من الوقائع 
والمعطيات التي تساعد في إنشاء هذا التاريخ؛ على العكس من 
هذا یتح لیا الخطاب الأسطوري مقل هذه الإمکاز نة بل وان 
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ننشئ هذا التاريخ في إطار كونه «تاريخ نزاع» ذي طبيعة معرفية 
شديدة الخصوصية بين الإنسان وإلهه. ولا ناري العين رؤية هذا 
إلجانب»› فشداد یرید 5 تکرار «النموذج) الذي بناه بوصفه نسخة 
ا عن (الجنة) كما نفترض» وإغا بوجه أدق» إنشاء (نموذج) 
حاص به مُزؤد بكل المواصفات الضرورية للتنافس مع النموذج 
الاصل والنراع ضده» وهذا مغزى عبارة الثعلبي» إن شداد بنى 
[إرم] على غرار امجنة «عتواً على اللّه» تعالى. يعمؤضع هذا التاريخ 
الافتراضي» في حيز النزاع بين الإنسان رخالقه بوصفه «الأزمة 
الأولى» للوجود. إن تزاع (امدّس) ضد (المقدس) يتخذ في بعض 
أوجهه شكل نزاع حول ال جنةء أي حول «المدينة» مع أنه يخفي أهم 
دوافعه على الإطلاق: الساطة. وحتى مع انتقال هذا التزاع من 
السماء إلى الأرض فإنه يتواصل في الحيز ذاته» ودون إمكانية هذه 
المرة» على حجب الحقيقة المتصلة باقترانه (وتلازمه) مع محاولات 
أخرى لانتراع السلطة من المقدس» بالفعلء والحلول محله. لا ريب 
أن الشجرة امحرمة التي مَتع الربُ في التوراة (الله في القرآن) 
الإنسان من الاقتراب منهاء وهى من أشجار الجنة التى انفردت 
بمكانة خاصة» مفارقة» تدخل كعنصر أساسي من عناصر التزاع 
لأنها شجرة المعرفة("'“. بيد أن الإنسان تخطى حاجز المحرام 
واقترب من (امعرفة) وانتهك نظام تحريهاء وهو يكرر في الأرضء 
الانتهاك ذاته ويقترب من «الشجرة» ذاتهاء أي من المعرفة» عبر 
التحويل الرمزي للدلالة من شجرة إلى «كتب قدية)» دون أن 
تتلاشى علاقات القربى الدلالية بين «أوراق الأشجار» وأوراق 
«الكتب» إذا ما تخيلنا المعرفة كشجرة. هذا التكرار الوظيفي للتراع 
ورموزه ينطوي على مواصلة تراجيدية لا نهائية «للأزمة الأولى» بين 
الإنسان وإلهه قبل أن يكتشف الإنسان الدين. 
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ليس (للدنس) بالمعنى الذي ترصف رموزه الميثولوجيا والروايات 
الإخبارية والنصوص الدينيةء أي حدود يكن أن يتوقف عندها؛ 
فهو يتمتع بقابلية تجريدية على الانتشار والتشظي في كل مكان» 
شأنه شأن (المقدس). وبكلام أذق» فإن سلوك ادنس مقارب ورجا 
ماثل في حدود معينة لسلوك المقدس» على الأقل في نطاق الحاكاة 
لکل اشکال التشظي. فإذا کان (الغقدڈس) حاضراً في کل مکان» 
وفي صور شتی › فان ا يريد هو الآأحر أن یکون و 
في کل مکان أيضاً. إنه ينتشر ويتفشى حتى خارج حدود الجماعة 
البشرية التى تتقبله» وهذه هى دلالات القول الأسطوري أن 
(شداد) کان يأمر قوی حفية» مجهرلة» غير آدمية» علی أن تجلب 
له الذهب من الملوك لکي بيني [إرم]. والحال هذه فإن المعرفة تبدو 
في سياق التزاع بين الإنسان وإلهه» وكأنها ثمرة تطور بطيء لفكرة 
(المدنس) عن قدراته الحارقة في حقل انتهاك القدسي والاستحواذ 
على مجاله» لكي يتمكن _ تاليا - من التحڙر من عبء وجوده 
الأرضي» فالقد س سماوي» فیما اللي أرضي. راف الجماعة 
البشرية (قبيلة عاد في الأسطورة لم بد غا - ممانعة كأفية 
حيال هذا التشطي والانتشار ٤‏ ولم تقاومهء وزیا سسحت 
عبر العجز والتواطۇ أو القبول» بتفشي الدنس في كل مكان» فإنها 
ضحت _ فعلياً - أحد أطراف التزاي ولذا کان لا بد للعقاب أن 
يطاولها. تقول لنا أسطورة [إرم] كما روتها المصادر الختلفةء إن 
(عاد) لم تبادر إلى منع انتشار الدنس وتشظيه» ولم تبادر إلى 
التخلص من التوأمين بوصفهما مصدر الشر الأسطوري الذي 
یحیق بها وبُصیبها بعدواه» ولذلك فقد أضحت هي أيضاً هدفاً من 
أهداف المقاب والهلاك الحتوم» ولم تعد متأى عن التتائج التي 
سوف يؤدي إليها تفاقم النزاع مع (المقدس). يستعمل ر 
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القرآني هذا المغهوم حین يشير وفیما یتعلق ب (عاد) ثم ب (ثمود) 
إلى أن الهلاك الجماعي,ٍ والزوال التاريخي جماعتین بشریتين قد 
جری في إطار تماهي الأفراد مع الدنس وتلاشي الحدود الفاصلة 
بينهم على مستوى العلاقة به» فهم مدٽسون وفاسدون» ولذا فان 
الخطاب القرآني يتخذ صيغة الخاطبة الجماعية: ۈکذبت عاد 
فکیف کان عذابي ET‏ ما يعني ان (عاد) دنسة 
والأمر ذاته ينطق على (ئمود): «إأتبنون بكل بکل ريع آية 
. وتتخذون مصانع لعلكم تخلدون. وإذا بطشتم بطشتم 

جیا جیار 09 هذا الانتشار للدنس والذي يصيب بعدواه الجماعة 
البشرية ویحکم عایها بان تکون چ من نزاعه مع المقدّس» ثم 
یرغمها علی ان تکون مجالاً حیویاً من مجالات نشاطه» یکن أن 
ندل عليه بطائفة من الأساطير"'» التي تشير إلى هلاك وزوال 
العرب البائدة بقعل قوة قاهرةء غامضة وخارقةء مثلما کن دعمه 
وتأبیده با لطاب القرآني» الذي يعيد صياغة هذه المصائر بلغة إلهية 
شديدة الوضوح والصرامة. من الضروري - الآن - استخلاص 
الفكرة الأهم فى هذا الصدد والتي تنوارى خحلف صورة المصائر 
التاريخيةء نعي الكيفية التي يتشظى فيها الدنس وينتشر ثم يتحول 
إلى عنف» بحيث إن الجماعة البشرية تقع في نهاية المطاف في 
اسو فکما حدث مح (عاد) فإن (تمود) التي جاءت بعدهاء 
واجهت المصير قسه» وأصابها الهلاك الجماعي»› وفي القرآن 
ظهرت قبيلة (ثمود) فکانوا حلفاء (عاد) ؟ معنى أنهم جاءوا بعدهم 
ثم استکملوا سیرتهم حتی انتھی بهم الأمر ! إلى تكرار المصير ذاته. 
يعني هذا أن قوة الدنس تملك طاقة خارقة على الاستمرار والانتشار 
في اتجاهات مختلفة تطاول الأولين والآخرين. ويبدو أن العرب 
احتفظوا في ذاكرتهم ال جمعية بالنتائج التي أسفر عنها التماس مع 


۱۰۹ 


إرم ذات العحماد 


الدنس والاحتكاك به استناداً إلى معتقد زائل عن «التوائم» وصلتنا 
بقاياه. في شكل أسطورة عن (قابيل وهابيل)» ورشداد وشديد) 
ورلقمان ولقیم) '. 

سنقیم - هنا - تمییزاً ضرورياً بين مصطلحين؛ فما نعنيه (بالدنس) 
يتحدّد في نطاق تكن قوة مجهولة المنشاً تعرض نفسها كنقيض 
(للمقدس)» ومع ذلك فهي القوة القادرة بفعل نزاعها ضد 
(المقدس) على إعادة إنتاج نفسها في صور وأشكال جديدة مو : ية 
ومهيمنة في مجالهاء على غراز ما يقوم به (المقدس) الذي ينتشر 
ویحل في الأشياء ویعطیها من قوته» سواء كانت ا م ا 
أو أرضاً قاحلة ام ا فيعلن عن حضوره ويجسد حقيقته في 
هيئة معتقدات وطقوس وشعائر. يعمل (الدنس) هو الأخر على 
الانتقال من حضوره اجرد إلى حضوره الملموس ويحل - في النهاية 
ت في الأشياء والصور والموجودات»› وعلی المنوال ذاته تة تقريباً. لنأحذ 
في الاعتبار - مثلاً ما ترشب عن المرحلة الملوطمية التي عرفها 
العرب في وقت ما من ا والمستمرة حتى اليوم في عالم 
0 الروحي» كاعتبار بعض الحيوانات «مددسة» ولا يجوز 
لمسها أو حرم الاقتراب منهاء آو اعتبارها را للدنس» فهذا 
بوسعه أن يدلا على الطرائق التي ينشب فيها التعارض بين القوتين: 
زالدتن) وزالعد): إن تحرم تناول موم بعض الحيوانات أو حتى 
تناول بعض آنواع السمك النهري كما هو الحال عن الشيعة الذين 
يحرمون تتاول سمك «الجڑي» وهو سمكة نهرية كثيرة الدسم» 
تزعم بعض العتقدات الشعبية الشيعية أن لها شكلاً ممسوخا 
يتموضع في الحيز ذاته عن انتقال العدوى التي يتسبب بها انتشار 
(الدنس)» والحال ذاته ينطبق على أحد العتقدات الشعبية عند 
(الدروز) في الشام التي ڑم اکل «الملوحية». الكلب» مثا عند 
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المسلمين ناقل للدنس» ولمسه ناق للوضوء ولكن مس الأرنب 
ليس كذلك وإن اعثبر تناوله بالنسبة للشيعة مُحرماً لأنه (يحيض). 
عموماء تصضدار النجاسة عن سلسلة لا تكاد تنقطع من التماس مع 
الأشياء والموجودات التي حلت فيها قوة (الدنس)» من ذلك مشلا 
أن سجادة الصلاة عند المسلم تکون عرضة للإصابة بعدوى الدنس 
ولا تعد طاهرة إذا ما مو كلب فوقهاء. وهذا عينه ما يحدث 
للمكان.. إن مكأن الصلاة عند سائر المسلمين هو فضاء مفتوح» 
وأداء هذه الفريضة لا يشتر ط وجود مسجد إذ يكن للمسلم أن 
يقيمها في أُرض خلای برية ة أو حقل أو صحراىء بيد ان مرور کلب 
فوق رقعة الصلاة يقوم ٠‏ بإبطالها فوراً. نظریاً يبدو اكان في البرية» 
أو في طريق عمومي» طاهراً وصااً لإقامة الصلاة حتى دون معرفة 
أكيدة سابقة بطهارته» ولكن مرور كلب فوق الرقعة التي يتخذها 
السلم. مکاناً للصلاة كاف لافتراض العدوى. وات الجال أن العرب 
قبل الإسلام لم یکونوا یلکون نظاماً مَخرمیاً متکاملاً ولا نظرة 
نهائية إزاء (الدنس)» ولكنهم مع ذلك أكسوا قواعد عمومية للحرام 
اتخذ بعضها صفة القانون. ثمة رواية هامة توردها معظم الملصادر 
القدية وينقلها. صاحب (بلوغ الإرب) تعطينا فكرة عامة عن 
الكيفية التي تعرضت فيها أفكار العرب عن (الدنس) إلى ما يشبه 
نقلاباً راديكالياً. لم تكن نظرة العرب إلى «النجاسة» تنطوي على 
أي إحساس بالخطر من التماس معهاء بل هناك» على العكس» 
اعتقاد راسخ بان لھا ۶ قاهرة» .حفية» ولذلك استخدم العرب 
«النجاسة» كعلاج من الأمراض. ويبدو أن بعض معارفهم القدية 
كانت بجيز لهم إنتاج نظرة إيخاية عن القرة اليه الدنس» من 

ذلك مثلاً أنهم إذا ما حافوا على أحد منهم من أن صاب 
سارعوا إلى «تنجيسه) بتعليق القاذورات عليه» كخرقة الحيض 


1۱۱ 


ار ۴ ذات العماد 


(مثلم'“ كما أن كثرة من نساء العرب كن «ينجسن» أولادهن 
عند الرض» وتقول المرأة وهي «تنجس» ابنها: 
نجمستألاينفغ التجيس 
راموت لاتفوئه التفسوروس 
وذلك هو مغزى «تقطير الدم» في أسطورة الرّباء ورقاش” “ التي 
a‏ تقول إنهاء وبعد أن تدبرت حيلة للإيقاع باللك»› وتمکنت منه) 
قامت بتقطیع رواهشه (عروق کغه) وراحت تشرب من دمه قطرة 
قطرة. دم املك فی معتقدات العرب القدية يشفي من (داء 
الكآب) ولذا قال الشاعر: 
اأ مكارم رأساة جرح 
دماؤهم من الكلب الشفاء 


لكن أسطورة أقدم تجعل من (الحصان) حيواناً دساً» شحوماً 
وكسائر الوحوش لا يطمع في ركوبه طامع» وفي وقت ما من 
الاوقات تحؤل إلى حيوان «مقدس» له أصل سماوي كرم؛ وهذا ما 
فيد به أسطورة عن موضع يقال له «أجياد ذكره الشعراء كثيراً في 

قصائدهم. لقد سي «أجياد» بهذا الاسم جني زواية 
ياقوت" _. لان عا لما قدم الكعبةء ربط خیله فيه فسمي بذلك 
وهما أجيادان: أجياد الكبير وأجياد الصغير وقراً (ياقوت) في 
كتاب آملاه أيو الحسن أحمد بن فارس على بديع بن عبد الله 
الهمداني» أن الخيل التاق «كانت مُحؤمة: كسائر الوحوش. لا 
يط قير ریا طاح ولا تخر ارتاطوا الاس خا بال رلم 
تكن رى إلا في أرض العرب» ومع وصول إسماعيل إلى (مكة) 
|كتشف أنها «مكومة اڏخرها الله له؛ وكان إسماعيل أول من 
ذللت له الخيل العتاق واول مَنْ ركبها وارتبطها إذ قال له الله 
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تعالی: «إني ادحرٹ لك کتراً ل أعطه أحداً قېلكڭ› فاحرج وناد 
بالكنز» فأتى إسماعيل «أجياداً فألهمه الله ييق في بلاد الله 
فرش إلا أتاه فار تبطها بأجياد فبذلك شى المكان أجياداً)*'. ما 
يقوله اللخطاب الأسطوري عن المدنس ن على التباس غير 
قليل» فالقوة الحارقة للمدنس قابلة تجريدياً لأن تنقلب إلى نقيضها 
اللقدس بفعل قوة الإبلاغ الإلهي للبشرء بأن هذه (القوة الكامنة) 
تنطوي على «كنز» أدخر لهم ولكي يتحقّق ذلك لا بد من التماس 
معه على نحو ما من الأنحاء. في نطاق معضلة التصنيف هذه بين 
(أماط) من الدنس بعضها له قابلية التحول إلى قوة إيجابية 
وبعضها الآحر متموضع في حيزه كنقيض للمقدس» من اجائز 
تخل رالدنس) ككائن يتصرف بطريقة يصعب التكهن بهاء كما 
ان ا انتشاره تثير الحيرة لأنها بالمكر الشديد» ومع ذلك 
فمن الحتمل أننا إذا ما قمنا بإعادة تصنيف بعض أماط (ا-رام) التي 
عرفها العرب قدیاً واستمرت مع لإسلا» أن نکتشف بعضش 
أشكال تحولها. لقد أشس العرب «نظاماً محرمياً» خحاصا با لمكان 
المقدس» والكعبة التي يرتد ڌ أصلها إلى زمن ساحق في القِدم» رعت 
هذا النظام وجعلت منه نظاماً ثقافياً توضع في إطاره حدود وهار 
للعلاقة بموجودات اكان قابلة هي الأحرى للتوشع. الإسلام مثلم 
جعل من (التحرم» شاملا في زطاق الكعبةء ا الشهير 
للرسول (ص) يۇ كد ذلك»› فهي ر «لا بُعضدٌ شجرها و 
ُختلی خلالها ولا باط ضالتها إلا لمنشد». لكن الإسلام في 
الوقت ذاته باح صید بعض اارانات) في فناء الكعبة 
مصدر س“ شو وأُذی؛ من ذلك رثا حمش من أنواع الدواب رلا 
جاج ای من قنلهن وهو مُجرم وفي الحرم: الغراب» الحدأ 
الفأرةء الكلب العقور» والعقرب»)'. ثم جری في وقت لاحق 
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إرم ذات العماد 


توسيع «رقعة» الإباحة في قتل أنواع من «الحيوانات» أو الحشرات. 
وييدو ان العرب حاروا بشأن «الثعلب» ولم میزوا بینه وبين 
حیوانات ضبارية آخری لأنهم لم يعرفوه» کما انهم مع الإسلام - 
احتلفوا بشأن «الحية» وما إذا كان جائزاً قتلها أم لا في فناء الكعبة. 
المنغ والإباحة حيران قابلان للتمدد ضمن القانون العام للحرام 
الذي يصدؤ عن تصؤر يقول» بأن قوة (الدنس) النفية يكن أن 
تنتشر لتلوث موجودات لكان الملقدس من حیوان وشجر وحجرں 
ولذلك يسم الاقتراب من (الدنس) باستمرار» بکونه اقتراباً محفوفاً 
بخطر انتشار العدوى. ثروى في هذا الصدد أسطورة عن رجل 
يدعى مالك بن حر" "“ كان قد حرج في اللجاهلية ومعه نفر من 
قومه یرید عکاظ فاصطادوا ظبياً في طريتهم «وکان قد أصابهم 
عطش») شدید؛ فانتهوا إلى مکان يقال له (أجيرة) فجعلواء من شدة 
العطش؛ يفصدونٌ دم الظبي ویشربونه حتی نفد دمه فذبحوه 
وتفرقوا في طلب الحطب؛ ثم نام مالك في الضاء؛ وفجأة شاهد 
اأصحابه ثعیاناً ينساب نحو ا ویدخحل فیه؛ فأقبلوا نحو مالك 
ا «عندك الشجاع فاقتله». فاستيقظ مالك وقال مخاطباً 
أأصحابه: (أقسمت علیکم إا کففتم عنه) فکفوا عنه وانساب 
«الشجاع») ذاهباً فأنشاً مالك: 
فدى لسكسم أبي عدنه تدنخوا 
لأمرمااستجازالشجاع 
رلاتتسحملرادم مستجير 
EE EE)‏ تصئىهأجيرةفالعلاع 

لقد شعر مالك أن الثعيان طلب حمايته بدخوله الخباءء ولذا فإنه 
حين سيرتحل مع أصحابه وقد أجهدهم العطش ثانية في الصحرايء 
سیسمع هاتفا يهتف به: 
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ياأيهاالقرملاماءأمامكم 

حشى تسوموا المطايا يومها الععبا 
نم اعدلواشامة فالاء عن كفب 

عي رواء وماءٌ يذهب اللغبا 


وبالفعل انجهوا صوب موضع «شامة) فإذا هم بعين «حرارة فشربوا 
وسقوا إبلهم وحملوا منه في يربهم ثم أتوا عكاظاً فقضوا إربهم 
هناك ورجعوا إلى موضع العين فلم يروا شيثاًه وإذا هاتف يقول: 
يا مالي" عي جزاك الله صالة 
هذاوداع لمكم مني وتسليم 
أنا الشجاع الذي أنجيت من زهق 

شكرت ذلك إن الشكر مقسوم 
ما تقوله الأسطورة - هنا - على وجه التتحديد أن العرب عرفوا في 
سياق النظام احرمي»› نمطا من تقدیس الأفعى (التعبانء الحية) وأنهم 
حرموا قتلهاء فهي مصدر قوة حفية غامضةء وربا هي نفسها قوة 
امقس المعشظية والنتشرةء والدلالة الصريحة لسلوك الجماعة 
البشرية الصغيرة» التائهة و«المهاجرة» صوب عكاظ» تفصح عن 
نظرة من هذا القبيلء إذ سرعان ما استد ركوا حيال الخطرء وملا 
من حططهم» فبدلاً من قتل «الشجاع» تم تركه يضي بسلام 
ليكتشفوا بعد وقت قصير من ذلك»› أن الوصول إلى الماء ونجاتهم 
من الموت عطشاًء إنما جرى بفضل رد الجميل الذي قام به 
«الشجاع». هذا التصرف؛ إذا ما وضع في سياق نظرة العرب 
القدامى إلى طاقة المقدس اللغارقةء المحشطظية والمنتشرة في كل شيء» 
سیبدو مفهوماً تماماً. إن الأفعى ليست (جسة» ولكنها تحمل م 
ذلك التباساً تصعب مقاومته» لأنها فقدت امتيازها الذي ضمنه 
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إرم ذات الحماد 


معتقد عربي قدیم وانحدرت مکانتها في ساثر المعتقدات التالية 
و إلى الإسلام بحیث باتت أخيراً مصدر إشكالية يمكن 
رژیتها فی مجادلات القراء والمفسرين والفقهاء فيما إذا كان 
الرسول (ص) أمر بقتلها أم لا؟ وييدو أن ذلك ناجم بصورة أساسية 
عن قوة المحتقد العربي القدم القائل أن (الحيت) كانت تحرس 
متلكات الكعبة. تقول إحدى الأساطي ""': 
« کان في بطن الكعبة عن يين من دخلها جب يکون فيه ما یُهدی 
إلى الكعية من مال وحاية كهيئة الحزانة وعلى ذلك الجِب حية تحرسه 
بعشها الله منذ زمن جرهم؛ وذلك أنه عدا على ذلك الج قوم من 
جرهم فسرقوا مالها وحليتها مرة بعد مرة فيعث الله تلك الحية 
فحرست الكعبة وما فيها خحمسمائة عام). 
وهذا يقودنا إلى الفكرة ذاتها عن تموضع المقدس. إن الفارق 
الحقيقي بين مضع (المقدس) في الأشياء وال وجودات داحل النظام 
العقائدي القديم للعرب» وبين تموضع (المدنس) وانتشاره» يڪمن 
في اَن المقدس يبحتفظ بطاقة خارقة على فرض نفرذه داحل مجاله 
غير احدود؛ وفي الهيمنة عليه بجا يجعل من حضوره الطاغي 
حضوراً کلیاً فیما یحصر (الدنس) نزاعه داحل حدود تلویث 
امجال» [صابته بالعدوی» تدنيسه؛ وهذا فارق نوعي وحقيقي 
يكشف من بين ما يكشف» نوع الالتباس الناجم عن بعض الأفكار 
بصدد التحول من (المدنس) إلى (المقدس). 


# # #* 


ولأن الاقتراب من شجرة ة «المعرفة) الزروعة وم الجنة م نه 
في الز٧ن‏ اليثولوجي (بوصفه ٠‏ 2 2 من حيز 
مائل - أيضاً - ا الأرل. إن المعرفة التي ب الإنسان د 
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تفض به حتی الآن إلى فهم تام وحقيقي للغز وجودہ - كما يطح 
ولذا کان عليه ان يواصل دون رقف إنتاج «معرفة زائفة» عن 
نفسه وعن العالم. هذه «المعرفة الزائفة» أنتجها الإنسان - بالفعل - 
ذات یوم بعید إټّان تزاعه الأسطوري على (السلطة) مع إلهه» وهو 
يواصل انتاجها في سياق استمرارية أزلية للنراع ذاته؛ فمشهد 
صراع (یعقوب)» في التوراة» مع (الربٌ) لا يكن أن يفهم» فهماً 
حقيقياًء إلا في إطار فهم الدوافع الميثولوجية لهذا الصراع. لقد 
تجلى الله في صورة ا ظل يصارعه حتى الفجر عندما كان 
يعبر الوادي. «ورأی أنه لا یقدر علیه» فلس ځق ورکه» فانخلع 
حق ورك يعقوب في مصارعته له)"". عندئٍ سیقول یعقوب: 
«إصرفني» لأنه قد طلع الفجر» ولكن وقبل ن يحصل يعقوب على 
حق الانصراف ا من الصراع سيقول الرب: ل أصرفك أو 
تبا ر کني) إثر ذلك سیتحول اسم یعقوب نهاتاً ویغدو منذ إلآن 
«إسرائيل». إن محققّي التوراة لا يملكون تأويلاً مقبولاً لمغری هذا 
الصراع» وهم يركزون على فكرة تقليدية تقول بأن هذا المشهد 
يشل صورة للصراع الروحي» أما التوراة نفسها فإنها تبر عادة من 
عادات الطعام الطقوسية عبر هذا e‏ إِذ لد (بني إسرائیل) لا 
يأكلون «عرق السا الذي في حى الورك" لأنه يذكرهم بذلك 
امشهد الرهيب للصراع بين يعقوب وإلهه. ولفهم أفضل لهذا 
المشهد لا بد من إدراجه دون تحرج في سياق التزاع على «السلطة» 
الذي جرى مرة في السماء عبر الاقتراب من شجرة «المعرفة»› 
ومرات أحرى على الأرض. لا شك أن عبارة الثعلبي» وابن کثیرء 
والحموي» وسواهم» وا وزن شاد ہنی الجنة عتا على الله 
تعالى٤‏ تبدو مفهومة تماما إذا ما وضعت في السياق الآنف. 
في هذا الإطار المكثف لطبيعة التلازم بين «إنتاج معرفة زائفة) وبين 
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الطموح إلى «السلطة» وانتزاعها لإعادة مزكزتها في الأرض» با أن 
الإنسان هو خليفة الله فيها (القرآن): لإي جاعل في الأرض 
حليفة ٩°‏ من الحتمل أننا نستطيع أكثر فأكشء أن نقترب من 
لمس الحقيقة الخفية في النفس البشرية» التي عبرت عن نفسها في 
شكل أسطورة عن «تمرد» بشري أؤّل"". 


ما ينتج إذن» عن قراءة «الكتب القدية» التي تقترن - في 
الأسطورة - مع وجود ساطة غاشمة ومعجير برة» هو ذلك الخليط من 
«المعرفة الزائفة) والقوة. لم يکن شات مجرد حاکم غاشم 
وأسطوري بل كان أيضاً «منتجا» لمعرفة «زائفة) يعرضها على قبيلته 
بوصفها «معرفة». وذلك يعني أن القوة إلظاهرة امترجت منذ 
البداية» بنمط من العرفة يصدر» في الأساسء عن (القدي): 
الكتب؛ ولكن مع الوقت اكتشفت ال جماعة أن هناك الكثير من 
القوة والقليل من المعرفة. وهذا حال كل سلطة تجعل من علاقات 
القوة علاقات هيمنة داحل الجماعة البشرية. و کل سلطة 
مناوئة» بطبيعتهاء لكل تأويل ينتج من خارج مجالات هيمنتها 
وترفضه لتحل محله تأویلها الخاص» فإن تاو »> في هڏه الحالةء 
سیکون خحلاصة المعرفة الزائفة التي برا تعميمها. وهذا ما حدث» 
لقد فرض (شداد) الأسطوري تأويله لفكرة ال جنة وقام بتعميمه على 
القبيلة. إن الايدي حاتت المعاصرة التى استخدمتها الثئخب 
الحاكمة على أنها حلاصة (قراءة الكتب القدية) أي الكلاسيكيات 
النظرية» غالبا ما غرضت على الجماعات البشرية بوصفها 
أيديولوجيات نقية» صافية» طاهرة من الشوائب» ولذلك لم چ 

هذه الننخب _ لأي فرد» مهما کانت مکانته» بأن ينتج «تأویلا 
مارا بهذا الم قدت ما ركن عن الأيد نولو جا بر صفها رعا 
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زائغاً (في الأيدة خا الألانية). اجثة الأيدلرجة (الرائفة) انتهت 
فى الفكر المعاصر إلى وهب" . 
الإسلام البكر من جانبه عارض مل هذه النزعات» بإحالة رالقدي) 
إلى مصدره الإلهي» فهو بإالصحف الأولىي التي نزلت على آدم» 
وإبراهيم. مثلما عارض استخدام الأحاديث النبوية كنص مُدونِ 
مواز للنص الإلهي وتحشب ا من هذا الاحتمال؛ بيد أن 
اللسلمين سرعان ما وجدوا أنفسهم في حضم «معرفة زائفة» تقوم 
يإنتاجها سلطتهم المسلمة إتان الصراع بن معاوية وعلي. لم يکن 
القرآن قبل هذا الوقت «حثال اوجه) إا بمعناه الروحي العميق»› 
ولكن جموع المسلمين المنخرطين في هذا الصراع» اكتشفوا أن 
(القرا آن)» الكلام الإلهي نفسه» «حمال أوجه» وصارت كل جماعة 
تقدم تأويلها اوت تأويل السلاطة الشرعية. على الضد من هذه 
التزعات سنجد أن الفقه الإسلامي والميثولوجيا العربية الإسلامية في 
إرسالاتها الخنتظمة» يعرضان معنى مغايراً بالنسبة للفرد الأعزلء 
الزاهد بباهج الحياةء والمنتج للمعرفة الحقيقيةء إذ غالباً ما ترسم 
امصادر الإحبارية صورة مدهشة عن الهاد الذين ينغمسون في 
قراءة (الكتب القدية ويعيشون على هامش الجماعة. لا يتعلق 
الأمر هنا أبداً بالقدي» بذاته ولذاته؛ كمصدر للمعرفة الزائفة وإنغا 
بوجود قوی تتواری خلفه وتقوم برعایته والامتزاج فيه؛ التحصّن به 
والثال الذي تستخدمه أسطورة لر[ عن (شداد) قاریء الكتب 
القديةء والمولع بهاء ينطوي على إشارة واضحة إلى (القوة) التي 
تتواری خحلف القدي؛ بحيث إن «القراءة) صارت» منذئل» 8 
ملازماً للتزاع ضد المقدس بل وجزءاً منه. هذه هي الإمكانيات 
الفعلية لانتشار الدنس وتلوث الجماعة به لا في الكان والزمان 
المُتعينين بل في اللا متعيل منهما: : في اكان الاسر والزمان 
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الأسطوري اا القدي» وبفعل القوة اللفية المتوارية عن الأنظار 
وراء متراسه؛ وغير المتعينة في حير محدّد» وا لرنتاج معرفة 
زائفة في اللحظة التي يتج فيها الامتراج بينهماء بين (القدي) 
و(القوة). إن المعرفة لا تتكؤن كمعرفة إلا حارج علاقات الهيمنة» 
وعلى العكس من ذلك» فإنها تتكون كمعرفة زائفة في إطار 
علاقات تناغم مع السلطة. وليست هذه القوة الحفية القابعة حلف 
القديم سوى الدنس» فى نهاية الا کما رايا من الخطاب 
الأسطوري. لقد نظر في إطار النص القرآني إلى (الكتب القدية) 
على أنها كانت عرضة للتحريف والتشويه كما هو الحال مع نظرة 
القرآ آن لمسألة تحريف 1 راة؛ وهي من «الكتب القديمة» لأن الكتاب 
الأصلء الحقيقيء تم إبعاده من التداول» وغدا النص الحرف 
«كتاب» سلطة او للإسلام. إنه (كتاب توأم) شبيه» وحتى اليوم 
لا تزال النظرة الشعبية السائدة في صفوف المسلمين إزاء (الكتب 
الصفراء) يشوبها شيء كثير من الاحتراس فبعضها كتب سحر أو 
ري فان ف ج 


امعرفة تتولّد عن الزهد والعزلة لا عن القوة. يقول إمام الشيعة 
المؤسس لمذهب الإثني عشرية جعفر الصادق O‏ رمن طلبَ 
العلم اعتزل ا تفيد هذه الغزلة معنى اعتزال الجماعة 
والقطع معها كما قد يُفهم لأول وهلت ر إلى 
العلم والتأمل فيه. المعاصرة المطلوبةء المرغوب بهاء والتي 
غارس على غرار هذه (العزلة) رهدها؛ وعلى طريقتها الخاصة في 
فهم القدي» تود المعرفةء فيما يدر القدم نفسه فی حيز قراءة 
أخرى (سلطوية) دينية كانت م فكرية؛ ا لتولید (معرفة 
زائفة). وهذا ما نراه بحق في مثالين: 
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أولهماء قراءة السلطة العربية للتاريخ القديم با هي قراءة منطلقة من 
تصؤر مؤسس على علاقات القوة مع التاريخ؛ التي تشيع فيها روح 
الإرغام والقسرية والتعسف في التأويل» لا روح الموضوعية والتأمل 
والحيادية والعلم. 

وثانيهماء قراءة أسطورة [إرم]. فهذه الأسطورة كادت تتحول إلى 
ما يبت اللحقيفة «المطلقة» بفضل قراءة «إكليروسية»» نصِيْة» تقليدية 
(سلطوية)؛ إذ تجادل الفقهاء والفسرون لا حول الأسطورة بل حول 
موقع المدينة؛ وكاد المسلمون (المعاصرون أيضاً) يسلمون بوجودها 
وبأن رجلا اسمه ابن فلابة دخلها في عصر معاوية؟ - ينما يکن 
للمدينة أن تتلاشى أو تعود إلى أصلها كحلم في قراءة أكثر جذرية 
وغير حاف البعد السلطوي فى القراءة الأولى لهذه الأسطورةء 
ومن ال أن اد اساب برها أو راطا ر فار 
يكمن في نرعة الخلافة الأموية إلى التماهي مع الماضي الأسطوري 
با هو حزان للعجائبي والمدهش. 

وهذا ما سنراه عندما نعيد التأمل في جوائب أخرى من أسطورة 
ارم[ 

يقول (شداد) مخاطباً القوى النفيةء الغامضة (القهرمانات“": 
(ألستم تعلمون أن ملك الدنيا كلها بيدي؟) ماذا يعني ذلك؟ بعيداً 
عن صياغات الثعلبي للأسطورة فإن معظم المصادر التي تورد 
الأسطورة تؤكد على السلطة المطلقة (لشداد) وهو عند وهب بن 
منبه؛ والأندلسي وغبيد وسواهم» ملك له نسب معلوم. بحيلا هذا 
القطع من الأسطررة على واحدة من وظائفهاء الإشارة إلى شداد 
كصاحب نفوذ يتعدى نطاقه البشري» وربا يشير» من طرف ماء 
إلى طور من أطوار انتقاله» من الشخصية البشرية إلى الإلهية» وهذه 
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ظاهرة مشهودة في التحرل اليشولوجي (مثلاً: جلجامش» إيزيروسء 
تموز» أدونيس.. الخ) أي الطور الذي يبدا فيه الإنسان انتقاله 
الحاسم من تموضعه البشري الاضي لیحل في حيز المقدس. 

من الثابت بحسب المصادر التاريخية والإخبارية القدية» أن العرب 
عرفت (كعبة) باسم (كعبة شداد) وقد ا عرب الجنوب؛ 
وكانت من المراكز الدينية المزدهرة» نسبياء إلى جانب كعبات 
أحرى مشهورة مثل (كعبة غطفان) ور(كعبة نجران) التي تحدث 
عنها صاحب (الإكليل)""“ وهناك - فضلاً عن ذلك - موضع 
شهیر ذکره ياقوت " باسم (سنداد) وفیه صنم يدعی «ذو 
الكعبات» وكان لبكر بن وائل وتغلب وإياد. مبدثياً يجوز الافتراض 
أن (عبادة شداد) كانت رائجة بأشكال لا حصر لها فى الجزيرة 
العربيةء واقتران اسم (شتاد) ب (الكعبة) ربا يشير في هذه الحالة 
إلى «ديانة» بعينهاء أكثر ما يشير إلى شخص بعينه. وثمة أمر آخر 
يدعونا إلى الاشتباه بقوة بأن تكرار ورود اسم (شداد) ووجود 
مکان ديني»› مقدس» يرتبط باسمه»ء إغا يشير إلى صلة من نوع ما 
بالإله (الشداي)» الذي تصفه التوراة بأنه الإله الذي عرف قبل 
(يهوه). تعني كلمة (شذاي) العبرية: (القدير) وهو المعنى ذاته الذي 
يتضمنه اسم (شتاد) العربي. لقد عرف اليهود اسم إلههم هذا 
بأسماء عدة قبل يهوه الذي فرض نفسه على الآلهة: «وأنا ظهرتُ 
لإبراهيم وإسلحق ويعقوب بأني إيل شدّاي»' ". فهل ثمة علاقة - 
بالفعل - بين الملك المطلق النفوذ شداد بالإله القديم إيل شذاي؛ 
وبالتالي فإن (كعبة شذاد) التي يتحدث عنها الهمداني هي من 
بقايا عبادة هذا الملك/ الإله؟ رفي الواقع إن إيل شداي - القدير 
يظهر في تكويني" ": وهذا أول ظهور له؛ ولكن في خروج": 
يخاطب موسى على أنه إله آبائه أي الشدّاي)... ولذلك من 
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المكن الافتراض بان فة الام الاسطورة للمدية الدهية قد 
تكون هي الأساس القدم الطفولة البعيدة لفكرة «بناء هيكل 
الرب»» التي ارتبطت› أيضاًء بوجود قوة أسطورية لدی سلیمان 
مكنته من أن يحصل على الذهب والخشب؛ وأن بيني مدينة في 
قلب الصحراء؛ وهي ذاتها الأسطورة ة التي أعاد إنتاجها الشعر 
العربي القدم را جاهلي) اتا (تدمس) محل المدينة التوراتية؛ 
وجاعلاً للجان» آي القوى النفيةء قدرة خارقة على البتاء. لدينا فى 
هذا الصدد مرويات كثيرة تسرد الكيفية التي ا ر ا 
القوافل العربية القادمة من الحجاز إلى الشام» عبر طريق تدمر 
التجاري» الدولي القديم؛ لا إلى تدمر وحدها 5 إلى 
(بعلبك)"» فهي تارة (مهر بلقیس) کما عند ياقوت“ "» وتارة 
هي إبراهيم؛ أو قصر سليمان» أو قبر مالك اا ا 
انها بني بثيت في عصر سليمان. كما يزعم أهل بعلبك القدماء» في 
رواية a‏ يوردها ياقوت› أن سور المدينة كان من بُنيان الشيطان» 
وهذا ما يزعمه أيضاً عن (تدمر) بيت شهير للنابغة الذبياني رام جان 
بدلاً من الشياطين» هي التي بنيت تدمر بالصفاح والعمكٍ). بكل 
تأكيد لن لحت عن وأسطورة ب تف#عت عنها سائر أساطير المدينة 
الذهبية؛ العجائبية التي تبنيها قوى حفية خارقة النفوذ؛ وتظهر مرة 
على انها (تدمر) ومرة على أنها (أوفير) ومراتِ على أنها [إرم] أو 
(الإسكندرية) أو (بعلبك)» لأننا نعتقد أن لا جدوی من تنقيب 
كهذا وربا لا أهمية له من الناحية العلميةء فيما لمهم من وجهة 
زظرناء الببحث عن الينبوع الحقيقي الذي أوحى بكل هذه الأساطير 
وساعد على نسجهاء نعني ينبوع المعتقدات العربية اليدئية التي 
طررتها القبائل المرتحلة فى الصحراء. إن التداحل المدهش بين 
(أوفي التوراتية التي تظهر كمنجم أسطوري للذهب لا كمدينة 
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وبين [إرم] القرآنيةء ڻم بين هاترن المدينتين وبين الإسكندرية وبعلبك 
وتدمرفى الميثولوجيا العربية الإسلامية» يدلنا على المادة الأولية التى 
تسج منها هذا التصور. ينقل ياقوت الحموي ‏ عن مصادر لا 
يذ كرها بالاسم» أسطورة بناء مدينة (الإسكندرية) على هذا النحو: 
إن الإسكندر والفرما كانا أحوين؛ بنى كل واحد منهما مدينة 
بأرض مصر وستاها باسمه. ولا فرغ الإسکندر من مدینته قال: قد 
بنيتُ مدينة إلى الله فقيرة وعن الناس غنية"“ فبقيت بهجتها 
ونضارتها إلى اليوم. وقال الفَرَّما لا فرغ من مدينته: قد بنيتٌ مدينة 
عن الل ية واي الان فق فده روز د عرو إلا وشيء 
منها ينهدې» وأرسل الله عليها الرمل فطمرتها إلى أن اندثرت 
وذهب اثرها. 

نحن . هنا - ومن جديد حيال المعضلة ذاتها: التوأمان. إن أحدهما 
(القَرّما) شرير أمكن له أن يبني مدينة أسطورية؛ فلم ينذرها إلى الله 
بل جعل بناءها بالضد من بر کته ولرادته «عن الله غنية» أي «عتاً 
على الله» فاندثرت في الرملء بينما بنى الآحر (الإسكندر) مدينة 
عظيمة وجعلها «إلى الله فقيرة) فازدهرت وبقيت بهجتها ونضارتها 
إلى اليوم. ثمة إشارة ثمينة» يوردها ياقوت خارج النص» تفيد أن 
مدينة الإسكندرية بتیت على ید يزاين سداد بن عاد بن إرم؛ 
وأنه أمر تسعين ألفاً لا يرون لهم را ل یعمر بن شداد“". لديا 
الآن رغبتان» نزعتان متعارضتان» عبر کل منهما عن سلوك 
مفاجیء ينجم عنه نوع من التمايز بين (التوأمين). إن الانفصال 
الذي يحدث بين (التوأمين) في سياق سعيهما إلى العمايز النهائي؛ 
والذي ل يقول الخطاب الأسطوري أي شيءِ عنه ولا كيفية تحققه» 1 
هو الذي سيدفع بهما إلى النهاية على طريق إنشاء مدينتين 
متعارضتين تعبيراً عن سعيهما إلى الانفصال. هذا التمايز على 
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الستوى السيكولوجي بين التوائم سیکون ضرورياً باستمرار لفك 
الارتباط بين (المدنس) ورالمقدس) وموضعتهما في حيزين 
متعارضين» مكانين متعينين؛ فيتحرك کل منهما في حیزه الخاص 
لينتشر ويتشظى. وإذ يحدث هذا الانفصال الذي لم تتمكن [إرم] 
من انجازه بین (شداد) و(شديد) فإن المدينة المدّسة سوف تزول أو 
يطمرها الرمل؛ بينما ستنجو المدينة الأحرى. لا ريب أن الوظيفة 
الفعلية لهذا التعارض الأسطوري بين المدينتين» هدفه تبيان آليات 
التنازع بين (المدنس) و(المقدس)» تشريع الانتصار ورفعه إلى 
مصاف الحقيقة المطلقةء وتويل الاندحار إلى درس أخلاقي. 

لقد ارتبطت أسطورة [إرم] عند ساثر الإخباريين» با في ذلك رواية 
الثعلبي» الذي ينقل روايته عن وهب بن منبه وعبيد بن شزية 
الجرهمي (أخبار اليمن) باسم عاد. حتى الطيري " يؤكد هذا 
الربط ویؤیدہ فهو یقول: (وکان يقال لعاد: إرم فلما هلت قيل 
لثمود: ار( ثم ارتفعوا عن «سواد العراق وصاروا أشلاءِ بعد في 
عرب 0 وعرب الحيرة» ف فهم أشلاء قنتص بن معدي“ . ولکن 
في رواية ثانية يرد اسم (ذو بن ي ا من عاد بن ارم 
ويصفه صاحب (نشوة الطرب)؛ بأنه أذ الملك أحذاً شديداً 
واستمرت سیرته على الشدة والقهر إلى أن مات. آما اہنه (الرائش 

فهو (الحارث بن ذي شدد) وهو عند الإحباريين (تکع الأول) ا 
کان يتقاسم مع (سباً) الساطة؛ اذ کان ا على حضرموت» 
بيد أن وهب (التيجان) يزعم أن ابن (ذي شدد) قد (غزا الهند 
وجاءته هدايا الهند ورأى فيها من العجائب واللطائف). بل إنه عند 
وهب والأندلسي كان قد بلغ السند وأذربيجان وأرمينية. فيما 
يتصل باسم «شداد» يعتقد الهمداني"“ أن شداد هو (اليشدد مثل 
اليحمد» ويحذفون فيقولون ټشدد مثل يَعمر ويبدلون فيقولون 
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شداد» ويحذفون فيقولون سَدّدا. و برأي الهمداني من الجائز 
أن يلتبس باسم «سدّد بن زرعة بن سأ الأصفر وهو بالسين). يفت 
هذا الافتراض اللغوي» الذي تدعمه ملاحظات الهمداني المؤرخ 
الئقةء الطريق أمام تخيل إمكانية أن تكون أسطورة [إرم] قد نبعت 
في الأصل من منبع واحد؛ رما كان أسطورة أقدم؛ ولكنها تشكل 
سوية مع أساطير (أُوفيرء وأرض الميعادء a.‏ ثم الإسكندرية 
ودومة e‏ ويعليك وسواها) خزيتاً ثقافياً شار کت في صناعته 
مجموعة من الشعوب والجماعات البشرية والقبائل» الحالمة بمغادرة 
عالمها الصحراوي» دون أن ينفي هذا إمكانية أن تكون قد جدت 
بالفعل» مدينة أو (مدن) حملت اسم [إرم] وربا بعض صفاتها 
العجائبية ئة(“ . 

لقد نظر قدماء العرب» باستمرار» نظرة إعجاب ودهشة» إلى المباني 
والشواهد الحضارية العظيمةء البايلية والأشورية والمصرية القدية 
والرومانية» كما إلى ساثر الحضارات الأحرى» لا على أنها من 
صّنع بشري» وإنما من صنع قوى خارقة. وكثيرة هي المباني التي ما 
أسهلل ما نسبها العرب إلى (الجان) ومنها (تدس كما رأيناء والتي 
یفترض بعض ال خباریین والفسرين أنها فورم ذات الماد وهي 
بلدة قديمة ببادية الشام من أعمأل حمص وصفها القدماء بانها تقح 
إلى الشرق «وأرضها سه وکان فیها شجر ونخیل وزیتون وفیها 
آثار عظيمة قدية ن اة اوخو وکان لها سور وقلعة““. 
وهناك من يزعم أن (تدمر) هي من أبنية العرب الأقدمين» حتی 
ذهب البعض إلى أنها سميت بهذا الاسم على اسم (تدم) ابنة 
حسان بن أذينة. أما الصفاح فهي الحجارة التي قصدها بيت 
الابغة““. وهناك أسطورة عربية قديمة تفس سيب تسمية مدينة 
(دومة الجندل) بهذا الاسم؛ وهي مدينة غير بعيدة عن (تدمر)» 
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وأهمية هذه الأسطورة انها تفضي إلى أسطورة [! e‏ وتتداحل 
معها. تقول: إن أعرايباً اسمة (الأكيد) - ويائله فى التوراة 
ES)‏ - من بلدة قرب عين التمر في العراق ا (دومة) 
ذهب لزيارة أخواله من بني كلب في أطراف الشام» فبينما هو 
يسير في بعض الطريق إذ ظهرت له «مدينة مهدّمة مطمورة في 

الرمال» لم يبق إلا بعض جدرانها وكانت مبنية بأرض تسمى 
الجندل». والجندل في اللغة حجارة الجبل فقام الأكيدر يإعادة بناء 
المدينة وغرس فيها الأشجار وستاها (دومة الجندل). لكن (دومة 
الجندل) ترد في التوراة بصيغة (أدمة): «وكانت حدود الكنعائيين 
من صیدون وأنت آتِ نحو جرار إلى غزة ونت آتِ نحو سدوم 
وعمورة وأدمة"“. كما ترد في صيغة أخحرى ماثلة: «وحاربوا 
بارع» ملك سدوم» وبرشاع» ملك عمورة» وشتآب» ملك 
دومة) ^“ بینما ترد» في السجلات الأشورية» في صيغة (أدمات). 
زاق الحال أن القدماء عرفوا - بالفعل - مدينة (دومة الجتدل) ولکن 
أسطورة بناء هذه المدينة هي التي تدفع بنا إلى الظن بأنها قد تکون 
سطورية. بالطبع لیس من الضروري المضي قدماً في سبيل البرهنة 
على وجود صلة بين (أدمة) التوراتية ورأدماتو) الآشورية و(دومة 
الجندل) العربية؛ بينما یکون مو انیت فهم المغزى الذي ينطوي 
عليه هذا التكرار في إيقاع الحلم ذاته؛ إنشاء مدينة في قلب 
الصحراء أو العثور عليها مطمورة فى الرمال؛ ودائماً ثمة أعرابي؛ 
ولسبب عرضي نامء يقوم ببعشها إلى الحياة. 
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آرم ذات العماد 


الهوامش: 


(ه) (من نص الأسطورة). 

(۱) يعطي مثل هذا التوصيف الذي يرد في صيغ متشابهة في سائر المصادر القدية» 
الانطياع بأن المقصود نفوذ أأسطوري مطلق لا في مكان وزمان متعينين» وإنما بوجه 
أدق» كتوصيف لقوة تنظيم قبلي بائد يشمل سائر القبائل الأحرى. وكلمة (بقاع 
الأرض) هنا قد لا تعني سوى أراضي القبائل النجاورة. 

.1 ٥ القرآن الكري سورة الحاقةء الآيتان‎ )١( 

(۳) المصدر نفسه» سورة الذاريات» الآية ۲۹. 

.٠۲١ ابن كثيرء البداية والنهاية» ص‎ )٤( 

(ه) لسان العرب» باب روح. 

.٠١ القرآن الكريم» سورة الأحقاف الآية‎ )١( 

(۷) المصدر نفسه» سورة القم الآية .٠٠١‏ 

(۸) من نص الأسطورةء رانظر: الفصل الأول). 

)٩(‏ انظر: رواية المسعودي في: هروج الذهب» اللعلبي» عرائس انجالس» اين كثيرء 
البداية والنهايةء وأحيراً النيسابوري. 

١١ - ٤/۲ التوراة: وشجرة الحياة في وسط الجنة وشجرة معرفة الخير والشر: تكوين:‎ )١١( 


.٠۸ القرآن الكريم» سورة القمرء الآية‎ )١١( 

.١١١ - ۱۲۸ المصدر نفسه» (سورة الشعراع): الآية‎ )١۲( 

)١۳١(‏ ذلكم أيضاً مصير سدوم وعمورة (قوم لوط) مثلاً. 

)۲١ :١ هتاك أسطورة شهيرة عن لقمان ذكرها كثيرون منهم الجاحظ رالبيان:‎ )١٤( 
وكذلك الأبشيهي في المستطرف رال جرء الأرل) تتحدث عن حداع تقوم به أحت‎ 
لقمان» إذ بعد أن تنام مع شقيقها تدجب لقيم الشبيه والمماثل خاله. إثر ذلك تياد‎ 
القبيلة وتعمزق سيا المملكة.‎ 

.۳٠۹ الآلوسيء بلوغ الإرب» ج ۰۱ ص‎ )٠١( 

.٤۳۹ الطبري» ج» ۱» ص‎ )۱٣( 

(۱۷) معجم البلدانء رمادة أجياد). 

(۱۸) بيت الأعشى الشهير عن أجياد يقول: 
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فماآنت من أهل الجحون ولا اللصفا 
رلا حق لك الشرب من ماء زمزم 
ولا جعل الرحلمن بيتك في العُلا 
بأجيادغربي الصفاوالحرم 
(۱۹) (اخبار مکة: ۲: :)۱٤۸‏ قعل أو صيد الحيوانات في فتاء الكعبة له قانون اجتماعي - 


ثقافي قدیم» جری تطویره مع الإسلام؛ فإذا کان محر رما صيد الحيوانات الأليفةء أو 
الصالىة للطعام» فإن إجازة قتل الصّار منها لا يعني أن ثمة التباساً في مسألة الصيد 
داخل الخحرم, 

)٣٠(‏ يعطي اسم مالك بن حرم الانطباع بأئه يشير من طرف حفي إلى وظيفة الأسطورة 
التي ترم قتل (الشجاع) - الثعبان الأسود - وتفسر نشوء الحرام (حريم = حرام) كما 
أنها من طرف ثانِ ترتبط بين فكرة العثور على الماء وبين الشعپان. انظر: ياقوت 
الحموي (معجم البلدان). 

)۲١(‏ يا مالي أي يا مالك. وقد قرا بعض القراء سورة الزجرف» لا YY‏ ۈونادوا ي 
مالك ليقض علينا ربك) على هذا النحو: يا مالي. والعرب تفخُم عامراً وحارثاً 
والکاے فيقولون: يا عام أقبل» ويا مالي أقبل» ويا حار أقبل. 5 الشاعر: 

الاياحاررويحكلاتلمني 
ونفسك لاتضيعهاودعمني 

(۲ ۲) (أخبار مکةء ج ۱»> ص ۹ من السهل تاا الربط بين معنى كلمة «حية» وحياة 
داحل شبكة الرموز في الأساطي ولذا لا حاجة لتكرار الإشارة إلى دلالة الأفعى في 
أسطورة (مالك والشجاع). 

(۲۳) (تکوین: ۸/۳۲ - ۲۸). 

)١ ٤(‏ المصدر نفسه. 

ره ۲) القرآن الکري سورة اليقرةء الآية .٠١‏ 

(۲) تعبر عن ذلك بدقة طائفة من الأساطير السومرية - البابلية عن صراع الإنسان الأول 


مع آلهته وتمرده عليهم. 
(۲۷) من منظور ميثولوجي من الممكن قراءة تجربة (الجة الشيوعية) على أنها خلاصة 
الوعي الزائف. 


(۲۸) (القهارمة) عند الثعلبي» عرائس اجالس. 
)۹( الإكليل» ج 
٠(‏ ۴) ياقوت الحموي» معجم البلدان» وفي ذلك يقول الاأسود بن يعفر: 
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آمل الخورنست والسسديسر وبسارقي 
رالقصر ذي الشرفات من ستنداد 

(۳۱) سفر الخروج 1: ۲ء ۳. 
(۳۲) المصدر نفسه: ۸/۱۲ - .٠١/۱۷‏ 
(۳۳) المصدر نفسه: ۷/۳ - .٠١‏ 
)۳٤(‏ الأسطورة الخاصة ب (بعليك) في الملحق. 
)۳٣(‏ معجم البلدان» ص ۳۹ه. 
)۳١(‏ انظر: ياقوت» المعجمء والأسطورة كاملة في الملحق. 
(۳۷) عن الرسول (ص) قال: «خیر مساکنكم الإسکندرية»» یاقوت» ص ۲۱۹ معجم. 

البلدان. وياقوت على غرار الأحرين يربط بين [إرم] وبين (الإسكندرية) في روايته. 
(۳۸) معجم البلدان. 
(۳۹) الطبري» تاریخ ج ۱» ص .٤۳۸‏ 
)٠٠(‏ تاريخ الملوك والرسول» المصدر نفسه. 
)٤٠١(‏ نشوة الطرب في أخبار جاهاية العرب» ص .١١١‏ 
)٠۲(‏ الهمداني»ء الإكليل» ج ۲» ص .1٤‏ 
)٤١(‏ انظر الفصلء أكثر من إرم. 
)٤٤(‏ الالوسي» بلوغ الإرب» ج ۱» .۲١۹‏ 
)٤٥(‏ في قوله: 

وخحيس الجن إني قد أذنث لهم 
يَبلؤن تدمربالصفاح والعمد 

)4١(‏ كدر لاعومر في التوراة أو «قيدار» كما في المرويات العربية القدية وهو أحد أبتاء 

إسماعيل. 
)٤۷(‏ تکوین: ٩۹‏ - ۲۸ ۔ ۱١‏ ۲۰. 
)٤۸(‏ تکوین: ۳/۱٤‏ - ۱۸. 
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ایضاحات: 


حول تبدل اسم يعقوب إلى «إسرائيل» وصراعه في التوراة مع الله. يقول النص: 
[فصارعه رجل إلى طلوع الفجر. ورای انه لا یقدر علپه فلمس حح و رکه فانخلع 
حق ورك یعقوب ي مصارعته له. وقال: اإصرفني لاه قد طلع الفجر». ققال 
يعقوب: ولا أصرفك أو تبا رکني» فقال له: «ما اسماك؟» قال: «يعقوب». قال: رلا 
کون اسمك يعقوب فيما بعد بل إسرائيل» لأنك صارعت الله والناس فغلبت». 
وسأله يعقوب. قال: «عرفني باسمك؟» فقال: «لِمَ سؤالك عن اسمي؟. وبا رکه 
هناك وسمی یعقوب اکان فوئیل]. (تکوین: ۸/۲۲ - ۲۸). 

هذا التحرل في اسم يعقوب إلى «إسرائيل» حدث إثر هجرته (أو هروبه في الراقع) 

من المواجهة ى شقيقه عيسو. وهذا ما یدعونا إلى تحلیل هذه الادة في مستوین» 
الأرل: كون الصراع مع الله هو (بقایا) واقعة أسطورية عن الصراع بين اللإنسان 
وحالقه والذي جری في السماء للاستحواذ على (السلطة) أو مصدر القوة الغالدة 
وتعبیره ترم الاقتراب من شجرة المعرفة (التوراة). والثاني: كون التبدل أو التحول 
في الاسم هو أمر يتلازم مع الهجرة. وهذا ما حدث لإبراهیم وسارة. 

سنداد: حسب رواية N‏ عرفت (كعبة سنداد). کہا أن 
كلمة شتاد أو شديد يكن أن تقرأً [سنداد]. ولكننا مع ذلك نشتبه بأن في الاسم 
(سنداد) بقية من اسم واي أي القدير كما في التوراة؛ وهو كما يبدو الإله 
الذي عرفه بنو إسرائيل قبل (يهوه). إن رواية الهمداني عن وجود مكان عبادة قديم 
لهذا الإله يؤكد لناء أن فكرة وجود ملك أسطوري عرفه العرب باسم (شداد)؛ لا 
تتعدى نطاق التحويل الرمزي الذي قام به اخیال العربي للمعتقد عن الإله القدير 
وهذا نجده حتى اليوم في الأسماء الحسنى لله: القدير (الشديد). 


المدينة والمقدس 


«إنطلقوا إلى أطيب بقعةٍ في الأرض وأوسعهاء واعملوا لي 
فيها مدينة من ذهب وفضة وياقوت وزبرجد ولؤلۇ. وتحت 
تلك الدينة أعمدة من زبرجد ویاقوت؛ فاني أرى في 

الكتب صفة الجبةه. 
قد يكون من الجائزء لأغراض الدراسةء أن نشبه 
خروج البدوي إلى الصحراء بحقاً عن إبله الضالت 
على أنه صورة مصفرةء آلاف المرات» عن صورة اعم وأكبر لتجربة 
أحرى» هي خروج الجماعات البشرية والقبائل العربية القدية من 
أوطانها الأصلية في ال جزيرة العربيةء للاستيطان في مدن أو 
للاستيلاء عليهاء وهي تجربة حدثت برأينا على مستويين: رمزي 
وواقعي» وبالطبع» في عهد بعيد كثيراً عن عهد الإسلام. هذا ما 
تعكسه بدقة» سلسلة لا تنقطع من المرويات عن هجراتِ جماعية 
كبرى انطلقت من جنوب غرب ال جزيرة العربية ووسطها با تجاه 
الشام والعراق القديم ومصر. ولكن من ال جائز أيضاً؛ وهذا هو 
الأه» أن تشل تجربة الخروج الجماعي للقبائل في صورة سيل 
متدفق» مندفع بقوة من أعلى مرتفع» ليتجه» بشكل غير متوقع» 
صوب مواضع متباعدة ومختلفة؛ تعطي لكل تيار» من هذه 


۳ 


إرم ذات الحماد 


التيارات المندفعة» خحصوصية في البواعث والظروف والتتائج؛ وبدلاً 
من تقبع اثر کل مصبٌ والسیر بمحاذاته حتی نهایته» سنقوم على 
العكکس من ذلك بتع الطريق الموصلة إلى المنبع لإيضاح الكيفية 
التي يتتقل فيها (الواقعي) إلى (أسطوري). هذا النبع هو الأرضية 
المشتركة لكل المعتقدات القدية» التي تح ركت على أساسها سائر 
«ثقافات الهجرة ة) المۇسسىة لأساطير الانتقال والترحال من مكان إلى 
آخر» وفى أساسها الأسطورة الأكثر ديناميكية فى هذه الثقافات: 
«العودة إلى الجنة». ۰ 


إن المقاصد الفعلية من العثور على المدينة التي يطمرها الرملء لا 
مكن أن تتضح إلا في سياق تفهم أعمق لعنى البحث عن المدينة 
الذهبية» العجائبية» ولذا فإن المقصود ليس» يالضرورة» العثور على 
«مدينة حقيقية» بل على العکس من هذا» العثور على «مدينة 
أسطورية). اين يجب ان نضع «أسطورة) الخروج اي لبني 
إسرائیل إذن؟ هل نضعها في حقل القصص الديني؟ ام في حيز 
الأساطير ؟ أم في إطار الحدخحلات الميثرلوجية للتقاليد الدينية؟ لا هذا 
ولا ذاك. برأيناء إن «الخروج الإسرائيلي» كما رسمته التوراة؛ يجب 
ان يوضع في سياق الحروج ال جماعي للقبائل والشعوب الصغيرة 
والجماعات البشرية الأخرى من شبه الجزيرة العربية إلى مواضع 
وبقاع وأوطان جديدة؛ حار جها؛ ارتباطاً اة ثقافية - دينية عميقة 
تتضمن کل ا اللازمة لإئشاء «أسطررة) الببحث عن «الجنة») 
والعودة إليهاء أي ار الموعودة التي تفیض لبناً وعسلاً ورمزياً: 
الببحث عن مدينة ذهبية في الصحراء ثم العثور عليها مطمورة في 
الرمال. 


بعك أريسن اما من التيه» سار بنو إسرائيل بقيادة (موسى) النبيء 
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امین العبور من أرض (م.ء.ب) (مؤاب) إلى أرض كنعان» 
الأرض الموعودة (الفردوس الأرضي). قد يکون هذا رالحادث» 
تسجيلا لعجربة أخرى» تتصل اتصالا و ثيقاً بالتطلع ذاته للعثور على 
مخرج من العالم اللاعضوي (الصحراء). وهي - برأينا - تجربة دينية 
تمت في الجوهر إلى المستوى الرمزي» ولكنها تحققت على نحو ما 
واقعياً وبصور وأشكال مختلفةء بفعل دوافع ثقافية - دينية» وحياتية 
كذلك وتخص جماعة بشرية تعيش فى شروط البداوة والانتقال 
و افر ا فخا عن هدر المت وااو ا و 
تتباهنا - في هذا الصدد - هو المقاصد الرتجاة من وراء رسم هذه 
الصورة الأخاذة روج جماعي» ثم ضياع مأُساوي في الصحراء 
زهاء ارخ عام فهذه الصورة ا مع e‏ إلهي فطع مع 
إبراهيم ذات يرم بأن بعطى أرضاً تفيض لبتاً وعسلاً؟ وهو وعد 
يکر في واقع الأمرء الوعد ذاته مع آدم بعد طرده من ال جنة. بل إن 
هذه «الأرض» الأسطوريةء الموعودة» سيضفى عليها كل ما يلزم من 
وصف ساحر للشقاء والعذاب الإنسانيين على طريق الوصول إليها. 
من المتعذر على المرء وهو يقراً هذا الوصف البليغ لرحلة العذاب 
الجماعي» أن لا يرى فيه نمطا من مقاربة وصفية مع حلم العودة إلى 
الجنة ما يرافقه من عذاب وشقاء. وفي النهاية a‏ هذه الرحلة؛ 
ببلوغ مدينة مبنية من الذهب والياقوت والأحجار الكريمة هي 
(أورشليم) كما في (سفر الرؤیا). 

هناك صورة موازية أحرى لهذا الخروح نجدها في قصة عذاب هاجر 
وضياعها في الصحراء مع ولدها الصغير إسماعيل بعد طردهما. 
هاتان الصورتان من صور اروج (الكبرى) في التوراةء يمكنهما أن 
تحددا وعلى نحو صحيح العنى الحقيقي للبحث عن (أورشليم). 
لقد مضت هاجر «وتاهت في بثر سبع وتفد الاء من القرية» 


Yo 


إرم ذات العماد 


فطرحت الولد تحت بعض الشيح. ومضت فجلست تاهه على 
بعد رمية قوس» لأنها قالت: «لا رأيت موت الولد!» فجلست 
تجاهه ورفعت صوتها ویکت۲. لکن هاجر - کما في 
الميثولوجيا العربية الإسلامية - سوف تعثر أخيراً على «المدينة» التي 
وعد الله بها: (مكة). وفيما بعد وحين يكبر (سماعيل سينفڏ 
الطلب الإلهي: أن يرفع قواعد البيت الحرام بمعونة أبيه إبراهيم: 
رذ يرفع إبراهيم القواعدً من البيت وإسماعيل ربا تقبل منا0ه". 
لعل المكانة المرموقة لأورشليم في التوراة» كما سنرى من إمعانِ 
مان ف النص؛ تنبع من الفكرة نفسها فى اليثولوجيا العربية 
الإسلامية: أي بناء قواعد البيت الحرا» کما هو الحال مع 
كل مدينة ماثلة. احتيار أورشليم (في التوراة) أو مكة في (القرآن) 
لا يثير حيرتنا ولا يدفعنا إلى الببحث عن سر هذا التوافق في وصف 
هجرة إمسناعین لان الحدث جری في مکان وا-حد کما سنری 
ذلك. . «منذ يوم حرجت شعبي من أرض مصر ولم أحتر مدينة من 
جميع أسباط إسرائیل انی فیها بیت یکون اسمي فيه ولم أختر 
إنساناً لیکون قائداً لشعبي إسرائيل» ولكنني اخترتٌ أورشليم ليكون 
اسمي فيها»". من الواضح أن الهدف الحقيقي لهذا الخروج 
(النفي إلى الصحراء) بالنسبة لهاجر وابنها الصغير إسماعيلء» إنما هو 
بلوعغ «المدينة) الموعودة بوصفها نموذجاً ارا عن عوذج سماوي 
أصل. إن بعض المظاهر الية في أسطورة الطرد إلى الصحراء 
(النفي) وإ عکست شکلاٌ استرجاعياً من أشكال الذ كرى الدفينة 
في حياة الكائن البشري؛ إلا أنها م ذلك تدعم وتؤكد حقيقة 
أحرى تتعلق بالأزمة. فكما نشبت الاأزمة بين الإنسان وإلهه ا 
في السماء فإنها سوف تدشب ثانية (بين إسماعيل الابن وإبراهیم 
الأب فيقوم بطرده). كل خروج أو مغادرة للمكان» رمزياً أم واقعياً 


۴١ 


النصل الرابع؛ الدينة واقس 


يعر عن مط من الأزمة استعصی فیه کل حل آخر سوی حل 
الهجرة (أو الطردء أو النفي). وما من ديانة سماوية أو حت مذهب 
ديني» أو عقيدة روحية؛ لم تعرف شكلاً من أشكال أو تجلیات) 
الهجرةء والحدیث الشهير (لا كرامة لبي في وطنه) بوسعه ان 
يُفصح أيضاً عن هذا الطور المحدد س أطوار الأزمة الدينية. 


وإذا ما فُهمت هذه الأزمة فهماً صحيحاً في إطار فهم أعمق لفعالية 
الراسب الثقافي الإنساني عن ذکری (الخروج) الأول لللإنسان» فإن 

من الممكن الحصول عندئٍ على حل مثالي لسر هذا التماثل في 
تارب اروج والتيه في الصحراء. وقد عرف الإسلام» من ات 
تجربتین من أکثر تجاربه عمقاً وثرای تلت الأولى في هجرة الجماعة 
الإسلامية الفتية نحو الحبشة» في سياق «الأزمة الدينية» لاإسلام» 

إثر تعاظم الأحطار الحيطة به؛ وحيث بدا أن الدين الجديد بقارم 
بضراوة غير مسبوقة من جانب قريش قد تؤدي إلى تدميره. وتّلت 
الثانية في هجرة المسلمين من (مكة) إلى (یثرب) عندما بلغت 
الأزمة ذروتها وصار التهديد فيها موجهاً صوب شخص الرسول 
الكريم محمد (ص). وفي كل الأحوال» من المؤكد أن الأهداف 
امنشودة من وراء (الخروج) شبه الجماعي» مُصكمة باتجاه واحد هو 
بلوع المدينة غير امدنسة»ء الامدةه التي يستجي الإنسان بها من 
اعدائه. 


في التص القرآني وجد إسماعيل (النفي) إلى الصحراى أخير 
أرضاً مورد ومبارکة هي في الاأًصل واد غير ذي زر عي“ 
ولکن فجأًة سيتفجر الاء العذب وتغدو بعد وقت قصير مثل جنة؛ 
حتی أن ا لقبيلة مهاجرة كان قد مء على هذا الوادي؛ من 
0 فوجیء با فيه من أشجار ومياه””» ولذا يخاطب أحد 


1۳¥ 


ار ٥‏ ذات العماد 


الوكب صاحبة المكان هاجر عما إذا كان يكن له ولقبيته أن 
یکونوا شر كاء معها؟ قبل هذا الوقت بقليل؛ كاد إسماعيل (الطفل) 
أن يهلك من العطش» فالمكان مجدب» فوضعته هاجر على الأرض 
ئم فرت من أمامه حتى لا يوت الصبي مام عينيها. يقول ابن 
عباس: فمشت بین جبلين «ثلاث أو اربع مرات لا تجي بطن الوادي 
في ذلك إلا رملا. . ٿم رجعت إلى ابنھا فوجدته ینشغ کما ت رکته» 
فأحزنهاء فعادت إلى الصفا تتعلّل حتى يموت ولا تراه . في هذه 
اللحظات العصيبة ظهر اللاك جبريل «فاتبعته حتى ضرب برجله 
مكان البئر - يعني زمزم - فظهر ماء فوق الأرض». من المهم أن 
نلاحظ هنا التوافق بین .وجود هاجر في مکان یدعی بثر بر سبع في 
التوراة» وبين مكان آخر تسميه اليثولوجيا الإسلامية (زمزم)» لأن 
هذا التوافق يتعدى نطاق التماثل احدود فى وصف المکانء إِذٌ أن 
(زمزم) نفسها کانت تسمی عند قدماء ال ب «شباعة“. 


لا شك أن فكرة (التفي) إلى الصحراء والعثور على أرض اللبن 
والعسل» هي فكرة مطابقة من حيث دلالاتها لفكرة (الشبع) 
والامتلاء التي يتضمنها المعنى الحدد لكلمة (سبع) التوراتية و(شبع) 
العربية. ولکن» في حقل الدلالات اللغوية من الجائر إعادة تصنيف 
اللبن والعسل بحسب درجة «لعانهما» كسائلين» فاللبن بلونه 
الأبيضء الناص*» یکن أن یکون مقايلاً لونياً للفضة بينما يكن 
للعسل أن يكون رديقاً لونياً براقاً ومشعاً للذهب وللأحجار الصفراء 


الكرية. 


هذا الانتقال من الحالة الصابة إلى الحالة السائلة قابل بدوره للقلب» 
فالأصل ان السائل هو الذ كرى الموغلة في القدم لوجود الإنسان في 
الرحم جا هو («حالة سائلة) اومن زمافة إذا نی ينتقل نحو 


TA 
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طور جديد: الصلابة. والذكرى البعيدة لتلك العادن المشعةت 
المضيئة» بُحتفظ بها كذكرى لسائل مشع» متاألىء عرفه الإنسان 
في (ا-جنة) في صورة أنهار يجري فيها اللبن والعسل. سيعاد تمثيل 
تلك الذ کری داحل العالم اللاعضوي (العقيم) في صورة «شکل 
صلب» هو المعدن المشع» > المتلألىء وسط الرمال. من هنا يأحذ 
الببحث عن للمدينة المصنوعة من الذهب بعده الحقيقي کبحٹ 
من عن سبيل للعودة إلى الحالة السائلةء إلى اللين والعسلء أي 
إلى الرحم؛ وبالعنى الرمزي: العودة إلى الجنة. وبالفعل فإن 
(البداوة) هي الحالة الصابة للإنسانء الخشنة وا المعكلسة؛ التي 
كل حالم للخروج منها ومغادرتها؛ وعملياً کل حالم یکسر 
قشرتها السميكة والعودة إلى «لحالة السائلة»؛ ولذلك اقترنت 
(فكرة التمدن) بقوة» بفكرة تطويع «الحالة الصلبة» للبدوي. وحتى 
اليوم ينظر سكان الأرياف والبوادي إلى سكان المدن والحواضر 
المدنية على أنهم يتصفون ب «الميوعة»» فيما على العكس من هذاء 
یو صف البدوي بالخشونة. 

إن الطابع ال رکزي؛ شدید الو لهذا الخروج الجماعي في 
أساطير العرب» والذي مثلته على كمل وجه الميثولوجيا اليمنية 
القديمة عن غزوات (شخر مر برعش) والحمیریین جا وكذلك 
أساطير الهجرات اج جماعية للقبائل القحطانية» يُعيد رصف الحقائق 
من جديد عن الطبيعة الفريدة للمعتقدات القديمة والديانات 
السامية» ووضعها في حيز الأزمة الدينية مباشرة. لأجل ذلك کله 
سيتخذ البحث عن «نغوذج أرضي» قابل لاإإنشاء كمحاكاة 
J‏ «نموذج سماوي) بُعدڏه هو الآحرء كمحاولة ناجل اشن 
شکل جذاب وقادر على المساعدة البناءة من أجل تمكين الإنسان» 
في نهاية امطاف؛ من العودة إلى جوهره والإفلات من «اللحالة 


1۳۹ 
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الصابة» التي تقد وجوده الأرضيء وتحكم عليه بالمكوث في منفاه 
اللأعضوي. لقد بحث الإنسان - عبر الأساطير عن مخارج 
وحلول لمعضلة وجوده هذه» فكانت اأساطير ادى البشري في 
السماء أو الانقلاب إلى طائر بوصفها استطراداً لتلك الحاولة 
المنسيّة» العودة إلى للماء. و جعانا من لاء كل شيء حي ٠‏ 
ا في أسطورة مالك وبا0 كيف أن الجماعة التائهة 
فى الصحراءء اصطادت» فاق ا بینما کانت توشك على 
الهلاك بسبب العطش. لقد دنهم «الشجاع» على الاء؛ أي على 
«السائل» الذي كانوا يحلمون به ولا يستطيعون الوصول إليه 
الأهم من ذلك أن «الشجاع» هو الذي حرج للاقاتهم؛ وهذه 
استعادة ميثولوجية لذكرى «الحية» التى دلت الإنسان الأول على 
الشجرة الحرمة. هذا القلبُ في الوظائف» هدفه طبقاً لسياق 
الخطاب الأسطوري» هدم اشر القدية واستبدالها برموز جديدة» 
أو قَلّهاء لكي يكون بالإمكان العودة إلى الماء الذي افترقوا عنه 
وت رکوه خلفهم قاصدین عکاظ. 
يترك الإنسان» دائماًء الذكرى ذاتها وراءه: ذكرى الماء الأول. وما 
شن جاع مرتحلة إلا وت ركت خلفها ذكرى لاء (الانھاں الينابيع» 
الآبار) ولأجل العودة إليه لا بد من توشطات فعالة. الدم في 
أسطورة ة «مالك والشجاع» واحدة من هذه التوشطات التي تقوب 
الإنسان خطوة من الماء؛ فدم الظبيء الأحمر > يعيد مالك و-جماعته 
المرتحلةء الأمل بإمكانية البقاء على قيد الحياة حتى يبلغوا الماء. ولا 
کان لون ال (احس فإن من المناسب النظر إليه طبقاً لفقافة 
البدوي لا طبقاً لثقافتناء فاللون الاخ في تقافتنا لا يعني سوی 
(أحس بینما يعني في ثقافة البدوي البصرية ا موازیاً آخر؛ 
فالعرب تسمي (الأبيض) أحمر ومن ذلك قول الرسول (ص): 
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وحذوا دینکم من هذه الحمیراء) يعني عائشة› وهي کما تقول 
توصيفات الإخباريين (بيضاء». 
ومن ذلك قول زهیر: 
كأحمرعاډلمئرفښعفئتفط*° 
وعنی بقوله (أحس عاد» البياض الذي اتصف به ابناء الشام من 
نسب عاد بن إرم. والعرب E‏ تعرف آمتجاءً مرادفة ب 
الألوانء فالناقة السوداء تسمى («صفراء) كما في قوله تعالی: 
فإصفراء فاقغ لونها»“ '“ وراد بالصفرة السوادء كما في قول 
طرفة: 
ركأن رتا أو كحيلافعقداً 

حش الوقود به جوانب فُمق#٠‏ 
وهو تشبيه لعرق الإبل بالأب أو القطران وهو أسود؛ بينما عرق 
الإبل يخرج منذ البداية أسود ثم لا يلبث أن یتیس حتی يصفر. 
ولذلك يقول العجاج: 

ټتصفرلليبسإصفرار الورس 
بل إن العرب تسمي الماء والتمر (الأسو دان) وقیل لهما «الأسودان» 
م أن أحدهما أبيض (مجاز) لأنهم بُغلبون أحد الاسمين على 
الآحر وفي ذلك قول الحارث بن حلرة: 
قُهداهم بالأسودين وأمرالله 

SS SSE 
هذه الألوانء فى ثقافة البدوي التائه في الصحراء؛ والتي یکن‎ 
لھاء وتسمح بانقلاب الأحمر إلى أبيض‎ a بسهولة أن تسبل‎ 
أو العكفن”والا سود إلى أصفر أو العكس» تدخحل في المنظومة‎ 


٤۱ 


ارم ذات الحماد 


نفسها من الألوان التي تصدر عن المعادن المشعة؛ المتلألعةء وتلعب 
دور الرديف أو البديل. إن الوحدة العضوية للون والمعدن 
وتلازمهما» لا تنبثق عن مخيال رعوي» وحسب» وإنما عن أرضية 
معتقدات قدية مشتركة» يتبادل فيها (الدم) ورالماء) في طقوس 
القربان المقدس» الوظيفة ذاتهاء فإهراق دم الأضحية على الصخرة 
تقرباً لارب» في عقائد العرب البائدة» يماثل لا من حيث المظهن 
ونما من حيث ا جوهر إهراق الماء على الأرض قبل شربه» وهي عادة 
لا تزال سائدة حتى اليوم عند القبائل والعشائر العربية المعاصرة. 
طقوس (ا لجنس المقدس) التى عرفتها الشعوب الساميةء متماثلة فى 
هذا السياق؛ فبعضها يتطلب صت الماء (السرائل) على الأرض؛ 
وعند قدماء السومريين كان صب السوائل تقرباً للآلهة يستلزم الماء 
أو الجعة أو النبيذ أو حتى دم الحيوان المضحى به. وفي (التوراة) 
ثمة مشهد يقارب هذا المغزى بدقة: لقد فُذّم لاء لداود» ولكنه لم 
یشربه بل صښه على الارش أراقه: [فتأوّه داود وقال: «مَّن یسقینی 
ماءٌ من البعر التي عند باب بيت لحم»] [«فلم يشا أن يشرب منه بل 
أراقه للارب»] . والأثور العربي يقول عند صب السوائل (أو 
الخمرة) على الأرض: وللأرض من كأس الكرام نصيب. وهذا 
تبادل من نط ماثل للوظيفة المناطة باللون فى معتقدات العرب 
القدامى. ولئن كان البحث عن (عكاظ) فى أسطورة «مالك 
والشجاع» استلزم ضياعاً في الصحراء دفعت ثمنه الجماعة المرتلة 
فإنه استلزم كذلك العثور على اللون البديل: الأحمر ردم الظبي) 
ومعاملته کلون أبيض» وبالتالي [استخدامه] بوصفه ماء. لقد کان 
علیها أن ترى في توشط الدم كبديل عن الموت عطشاًء حلا من 
الحلول المطروحة أمامها. بيد أن هذا التوشط الفغال الذي سروف 
تستدل الجماعة الضائعة إليه مصادفة ريثما يظهر الثعبان ويدلها 
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بنفسه على الاء؛؟ يكشف لنا عن وجه واحد من وجوه التوسط 
ا آ د رش کے رر 
. دمه لكي تبلح. الجماعة ينبو ع ٠‏ الماء. بيتما نرى في أسطورة اجو 
وإسماعيل وهما يُطردان نحو ea‏ إلى (مكة» أن 
جبريل (الملاك) هو الذي ذل الام على الما أي مرة ة اخرى ى: القوة 
الخفية للمقدس في الأشياء؛ والتي تنتشر وتتشظى في كل مكان 
وتتجلى فى هيئة ملاك سماوي أو ثعبان مقدس» تساعد الجماعة 
الصغيرة المرتحلةء النفيةء على بلوغ المكان المقدس: مكةء الهدف 
الحقيقي لقيام إبراهيم «بطرد» هاجر وابنها. على أن عثور هاجر على 
«شباعة) العربية (بشر سبع العبرية) عنى منذ البداية أن المكان 
الحدب» الوادي القاحل؛ أضحى مکاناً مقدساً بفضل البقر. لقد 
عرف ا «رشباعة) هذه في طفولتهم البعيدة؛ وشأنها شان کل 
موضع مقدس» فقد حملت على مو الوقت»› أسماء متعددة تکریاً 
لهاء ومن دة الانستا «زمزم» التي ستٌعرف بها عشية الإسلام؛ 
بل إن الاسم سوف يلازمها حتى اليوم ونسى اسمها القدم. وفي 
الواقع فإن أسطورة «حفر زمزم) من قبل عبد المطلب جذ الرسول 
الكرم (ص) بعد حلم مفزع يرویه ابن هشام بتفاصیل مدهشة '» 
هى أسطورة حديثة العهد نسبيا» وعلى الأرجح فإنها من وضع 
الرواة امتأحرين تکریاً لأسرة الرسول (ص)؛ ومع ذلك فمن الحتمل 
أن نة اساسا و إلى حدٌ ماء؛ إذا ما افترضنا أن عبد المطلب 
ا ممارسة طقوسية نجد صداها في التوراة؛ 
إذ إن (شباعة) ترتبط بإبراهيم الجد الأعلى للعرب وبابنه إسحق»› 
الذي قام هو را بإعادة حفر «شباعة». ولنبداً بأسطورة حفر 
«زمزم») بعد حلم مفزع رأه عبد المطلب: يقول ابن هشام إن عبد 
المطلب كان نائماً ف فا ال ونا في موضع شدید 


E 


إرم ذات العماد 


القدسية بالسبة للعرب: حجر الكعبة وهو ال جزء الذي تركته قريش 
عندما أعادت بتاء الكعبة؛ لأنه يخص الأساس القدي الذي وضعه 
م e e‏ «إني لنائم في 
عني. فلما كان اغد رجمث إلى مضجمي مت فيه قجاضي 
فقال: أحفر ا فقلت: وما a‏ ثم ذهب عني. فلما 
کان الغد رجعت 5 مضجعي فنمتُ فيه. فجاءني فقال: أحفر 
زمزم. قلت: وما زمزم؟ قال: لا نرف أبدا ولا تَذمٌ). من المؤكد 
حسبا رواية ابن هشام» أن قریش اظهرت معا میحدودا إزاء حفر 
«زمزم» لأنها كما قالت (قريش): بر أبينا إسماعيل» لكن عبد 
لمطلب مضى قدماً غير عابىء باحتجاجات قريش وحفر «شباعت 
من جديد. هذا التكرار في الإيقاع الأسطوري لعثور الجماعة على 
«elklp‏ نفسه يإعادة حفر البئر القديمةء يۇ کد الجانب الطقوسي من 
ا انتساب إلى الذکری ى القدية 2 ر ل 
ا من أن الا القدم ا هو ا 4 ابن LL‏ 
(لزمزم اثنا عشر اسماً: زمزم مكتومة» مضنونةء شباعة» شقياء 
الروای ركضة جبریل» هزمة جبریل» شفاءِ سقم» طعام طعي 
حفيرة عبد الطلب). وفي تحليله -جذر كلمة «شبع» يقول ابن 
منظور: (سبء شب شبعاً وهو شبعان» والأشی شبعی وشبعانة وجمعها 
ُ وفي الحديث: أن زمزم کان يقال لها في الجاهلية 
شباعة)). يتوافق هذا التصريف مجذر الكلمة مع الفكرة الأعم 
عن حالة هاجر وإسماعيل وهما يتيهان في الصحراء جائعین(' ". 
لکن التوراة تنسب»› ع ذلك» وجود (شباعة) إلى حدم إسحق ل 
الى إسماعيل» وتقول إذ نهم اکتشفوها مصادفة: (وکان في ذلك 
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اليوم أن خحدم إسلحق جاءوا فأخبروه بأمر البعر التي حفروها وقالوا 
له: «وجدنا ماءً) فدعاها شبع)'". 


بل إن التوراة تقد تقدم روأية أخحری تعد نسب البئر إلى إبراهيم: 
(وعاتټ تب إبراهيم أبيمالك بسبب بثر الماء التي غصبها حدم 
أبيمالك. فقال أبيمالك: لم أعلم مَل فعل هذا الأمر إلا الیوم) 
وأحذ إبراهيم غنماً وبقراً فأعطاها أبيمالك وقطعا كلاهما عهداً. 
ووضع إبراهيم سبع نعاج من الغنم على جدة. فقال أبيمالك 
للإبراهیم: «ما هذه السبع النعاج التي وضعتها على جدَة؟) قال: 
«(سبع تعاج تاح من يدي لتکون شهادة لي بني حفرت هذه 
البثر». ولذلك سي ذلك المكان بر س إن تعدد هويات 
الأشخاص الذين ارتبط حفر البعر بهم هاجر وإسماعيلء إسحقء 
حدم إسحق» أبيمالك» حدم أبيمالك» إبراهيم ثم عبد المطلب؛ 
يُفصح عن المغزى امحدد الذي ذهبنا إليه. بيقى شيء حير بصدد 
هذه المسألة؛ إ إن من لمر كد اَن روایات التوراة المتعدّدة عن وجود 
«شباعة» (يعر السبع) في بريّة فاران”""؛ وهي التي عرفها العرب 
القدماء باعتبارها ال جبال الحيطلة بمكة» تدعم بشکل قوي روایات 
الإحباريين العرب عن دعوة النبي إبراهيم التوحيدية وتساند 
مؤوياتهم الكثيرة عن وصوله إلى مكة وبناء البيت الحرام؛ ما دامت 
هذه (البرية) هي التي شهدت ظهور إسماعيل» كما تقول التوراة 
أي المنطقة الحيطة بمكة» فأقام فیها وترٹی كبدوي يرمي بالقوس. 
يقول النص التوراتي: (فأقام بالبرية وكان رامياً بالقوس وأقام ببرية 
فاران)". وثمة ما يؤيد هذه الفرضية؛ فمكة كانت تسمى 
(قادش) التي كثيراً ما يرد ذكرها في (التكوين). يقول النص 
التوراتي: (حتی إيل الفاران الذي عند البرية. ثم رجعوا وجاءوا إلى 
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عين القضاء (وهي قادش) فضربوا كل أرض العمالقة)“". وفي 
ا اقع فإن (إيل الفاران) أي إله الفارا ان هذا» يحمل على ا 
بأن المقصود منه المكان نفسه؛ أي إ4 الجبال احيطة بمكة التي 
عرفت بكونها خحاضعة لسيطرة العماليق كما يؤكد ذلك سائر 
الإخباريين» وتاريخ مكة حافل بأساطير صراع العماليق مع 
ا لجماعات والشعوب والقبائلء التي سعت بكل الوسائل إلى انترا ٤‏ 
لكان المقدس من ديهم ". كل هذا قد يدعونا إلى الاعتقاد بأن 
مسرح الحدث «الأسطوري» حروج بني إسرائيل وصراعهم مع 
(العمالقة) إغا هو السرح نفسه الذي شهد سلسلة لا تنقطع من 
الصراعات حول المكان المقدس؛ والذي لم تبق جماعة أو قبيلة في 
طول الجزيرة العربية وعرضها بعيدة عنه؛ ومن هذه الشعوب بالطبع 
شعب بني إسرائیلء الذي عرفه العرب القدماء کشعب متدین»› 
صغير» قبل اَن یعرف هذا «الشعب») أليهودية کدین؛ والقرآن الكرم 
0 2 تمجد ا ا 
الحدٹ جرا ي وع ع 9ک 0 ولیس في أي مکان 
آخر» نعني حدث اقترابهم من مكة في إطار ما يعرف بالخروج. إن 
أسماء (مكة) القدية تعرض مساهمة ثمينة في مقاربة المعنى الذي 
نهدف إليه. يقول الأزرقي (أخبار مكة) إن مكة عرفت باسم. 
(قادش) ورالبیت کان یدعی قادسا 0 . وتعدّد قصيدة القاضي 
بو الفداء نحو ثلائين اشا قدا عرفت بها (مكة) منها: مقدسة 
الا س3 
والقادسه 
لا شك ان وجود (شباعة - شبع) و(فاران) و(قادش) و(العمالقة) 
فی النص التوراتي في مواضع متقاربة؛ وهي اضما نفسها التي 
عرضتها العرب العاربة (البائدة) وفي المواضع نفسها؛ يدعو إلى الظن 
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أن الخروج الإسراثيلي كان يستهدف أصلاً العودة إلى المكان 
امقدس الأولء الذي عرفه شعب بني إسرائيل» ولذا من ال جائر أ 
قراً «عين القضاء» التوراتية التي تدعى (قادش) على أنها تي 
«قادش» هذه» 0 القدم مكة. برأيتاء واستطراداً لنظرية كمال 
الصليبي وزیاد منی( فان شعب (بني إسرائيل» الذي لم یکن 
سوى جماعة صغيرة متدينة؛ يندرج في النسيج القبلي لا يعرف 
با لجماعات البائدة (العرب العاربة). وثمة دلائل عديدة على ذلك 
سنعود إليهاً فى الفصل رالأحب أي الشعوب والقبائل التي كفت 
عن الوجود وزالت نهائياً» ولا علاقة لهذا الشعب القدي» بطبيعة 
اال لا و لا عو و سا و 
الفرضية: فقد كانوا جز من الصراعات القبلية حول الكان 
المقدس الأول وهذا ما سنراه (في الفصل الأخير). هناك فضلاً عن 
(قادش) العبرية و(قادش) العربية في برية فاران (جبال فاران احيطة 
کة) قسن ری ذکرها ياقوت يقابلها' جبل أحمر شامخ من 
جبال تهامة و(قدس) هذه هي جبل العرج؛ والإنان جبلان -جهينة 
بين حڙة بني سليم وبين المدينة. إذا أحذت ملاحظات ياقوت هذه 
بنظر الاعتبار هناء فمن الجائز أن الاسم البهم والمُحير الذي 
تطلقه التوراة على مكان محدد وشخص محدد «ملك 
ا عجز محققو التوراة عن فك لغزه حتى اليوم وت ركوه مُبهما 
غامضاًء سيغدو قابلاً للمعالة في إطار حه الترضيةء يبا اعا 
ب (ملك شاليم) هذا ڌ تقول التوراة: [وعند جوع آبرا بعد ان 
کسر کدر لاعومر ا الذين معه» چ ملك سدوم لمُلاقاته 
إلى وادي,ٍ شوی ر وادي اللك) وأخرج ملكيصادق؛ ملك ملك 
شليم خحبزاً وخحمرے لأنه کان کاهناً لله(" ". إن ُحققي التوراة 
يصون على ححطاً المطابقة بين (شليم) ورأورشليم) دون أن يقدموا 


14¥ 


ار ۴ ذات العماد 


بدیلا قير رهم يت ركون اسم هذا المكان (الموضع) مُبهما؛ ومع 
اننا لا ميل کٹیراً إلى افتراض د. کمال الصايبي "© بوجود طا 
في الترجمة من العبرية لكلمة (ملكيصادق) ونقرأها على أنها اسم 
لا كلمة؛ فإن ما يفْب انتباهنا أن ظهور كلمة (شليم - شاليم) في 
هذا الوح وهو اول ظهور لكلمة على الإطلاقء› في النصض 
التوراتي تطابق اسم (أورشلیم)؛ يقترن باسم ملك لها؛ يدفعنا إلى 
الاشتباه بأن المقصود من النص التوراتي إنما هو المكان نفسه: أي 
(قادش)؛ المكان الذي كانت تهفو إليه قلوب القبائل والجماعات 
البشرية وتنخرط في صراعات دامية حوله. اّما ملك (شلیم) 
الكاهن المُتعبد فهو برأینا ملك قبيلة (بني سلیم) التي کانت 
تفرض سیطرتها على جل یسمی (قدس) تيمناً» راء بالوقع 
الأصلي؛ الكعبةء وسنرى في الفصل التالي» كيف أن العرب على 
احتلاف مذاهبهم ومشاربهم» ورغم صراعاتهم» کانوا یکررون 
(وذج مكة) أو (الكعبة) با هي (قدس) في صور وأشكال عديدة 
ع بتقدیس حجارتها وانتهاء پإنشاء (کعبات) بماثلة. كل هذا 
يعني أن بني إسرائيل قبل خروجهم نهاثياً من ام جزيرة العربية صوب 
الشام مع العرب العارية؛ احتفظوا في ذاکرتهم (المسجلة في 
التوراة) بذكريات الصراع حول کان مقدس قدي عرفوه في 
طفولتهم البعيدة؛ ليختلط في وقت ما من الأوقات» بتاريخ ما بعد 
كتابة التوراة؛ لصح (أور شليم) الجديدةء التي تأحذ اسمها من 
الموضع القديم ذ في الجزيرة العربية» كما لو كانت امتداداً طبيعياً. 
(وسنری احتمالات أخحرى للاسم). 
بهذا العنىء تلازم العثور على الماء مع المكان المقدس؛ تلازماً وثيقاً 
وغدا بلوغه هدف كل تيه في الصحراء أو البرية. وسنرى تالياً أن 
(خحروج بني إسرائيل) لم يكن سوى محاولة للعودة إلى المكان 
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الأول؛ الذي لم تبق منه» في النهاية» سوى ذكريات مُبهمة اللغة 
والإشارات. 
*# # * 

يقول جبریل مخاطباً هاجر: إن هذا المكان (أول بيت وضع للناس) 
وهو يشير إلى موضع (الكعبة) في تلميح لا تماريه العين» إلى أن 
(النفي) إلى الصحراء إنما كان بقصد لوصول إلى هذا المكان 
القدس وليس أي شيء آخر. ستعرف هاجر أن وصولها إلى 
رمك" هو بداية النهاية في رحلة العذاب والشقاء داحل عالم 
(الخطيعة)» العالم اللأعضوي. ولا کان البیت لرام في الاماس: 
وبحسب الميثولوجيا العربية الإسلامية» نموذجاً أرضياً بناه الإنسان 
الأول (آدم) ويقع في موضع هو بالضبط تحت العرش 
السماوي "» ماله وقدره کہا قول الأزرقيء الذي يضيیف› 
تقلا عن حدیث منسوب للرسول الكرم محمد (ص): إن هذا 
البيت هو واحد من «خحمسة عشر بيتا سبعة منها في السماي 
و«سبعة منها إلى تخوم الأرض»»ء وأنه بإزاء العرش تماماً فلو سقط 
حجر منه» وهو البيت المعمور» لسقط فوق البيت الحرام(“"؛ فإن 
پلوغه لا بد أن يتضمن المعنى الرمزي للوصول إلى الكان المقدس 
السماوي الأصل. ولذا أقامت الميثولوجيا العربية الإسلامية تمييراً 
دقيقاً بين (الصراح) و(البيت المعمور) ورالبيت الخحرام). فالضراح هو 
(البيت) الذي وضعه الله تحت عرشه على أربعة أساطين من زبرجد 
وغشاهن بياقوتة حمراء" "» أما (البيت المعمور) فهو العرش الإلهي 
فسه (أو البيت الذي يوجد فيه العرش) بينما بُوصف (البيت 
الحرام) بکونه بیت الله في الأرض؛ الذي أمر الملائكة أن تبنيه على 
مثال وقدر البيت السماوي ليطوف الناس حوله كما يُطاف في 
السماء حول العرش. وإذن: فقد علمت هاجر من جبريل أن هذا 
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الغلام (إسماعيل) سيبني یا لل وان كما قرول :ديت لان 
جريج - هو البيت العتيق: الكعبة» «واعلمي أن إبراهيم وإسماعيل 
سيرفعانه لتاس ويعمرانه ولا يزال معموراً مكرما إلى يوم 
القيامة)". 
نجري الهجرة ا (النفي) إلى العالم اللآعضوي» استتاداً إلى منطوق 
الخطاب الأسطوري» في سياق البحث عن لاء الموجود دائہاً في 
مکان مقدس. وهذہ ‏ برأینا - واحدة من هم الإشارات التي يتعين 
مطابقة مغزاها الرمزي بصورة (الرحم): الكان المحاط بالماء 
والذي يعيش اجنين فى داخله سعيداً مطمعناً. رما لهذا السبب 
سميت (مكة): ام رحم. أما اسمها القدم «معطّشة» فإنه ليمثل - 
في تقديرنا - الذ كرى الابعد لذلك الوادي المُجدب الذي اختارته 
لابه الإلهية ليكون مكاناً مقدّساً؛ بل إن اسمها الآخر (أم رحمن) 
ُعید تذ کیرناء على الفورء بمغزى التصؤر الرمزي (للرحم) والذي 
ل عن إحساس التائه بأنه» وهو يعثر على (الماء) في المكان 
المقدس»› إا يولد من جدید من رحم هذا المكان. کل عودة» 
رمزية كانت ام واقعية إلى الكانء والحال هذه هي نجسيد لرغبة 
طفولية دفينة تستيقظ حالا يتحقق الوصول | إلى المديدة؛ والقبائل إذا 
ما ظر إليها في صورة كائن تعبرء بلغة أسطوريةء متلعثمة» عن هذه 
الرغبة وهي تستذ کر طفولتها. ولکن من جانب ثانِ وغير بعيد عن 
هذا المنهج» فإن شكل العلاقة بين (البدوي) ورالمكان المقدس) إذا 
ما وضع في إطار الدلالات اللغوية المباشرة» فإنه سوف يفضي إلى 
تخيل الكيفية التي يقوم بها المهاجر التائهء بتكثيف رمزية عودته إلى 
الجنة؛ على أنها ماثلة للعودة إلى ¢ رحم) المكان القديم الذي ولد 
الإإنسان الأول فيه وترعرع» قبل أن تقوم امه بنفيه من عالمها 
العضوي إلى عالم لاعضوي مُجدب وقاحل. هذه الدلالة ھی التی 
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يقوم الخطاب الأسطوري بم ركزتها في بؤرة الأسطورة الخاصة 
ب [إرم]. إذا شمحنا لهذا الاستطراد أن يشق طريقه إلى أمام 
لويضاح الفكرة» ودفعا لكل التباس» فإن خحروج الجماعة الرعويةء 
بحفاً عن الكان امقدس» المُضاء بجا هو نموذج عن مکانِ متسام» 
يفسر لنا سر الكثير من الهجرات الغامضة والملتبسةء ومن ذلك 
هجرة النبي إبراهيم صوب ال جزيرة العربية أو داخلها) آخذاً بيده 
ابنه البکر [سماعیل» لیبادر وعلی غير توقع» بنفیه (طرده) وت رکه 
وحيدا مع أمه في الصحراء. الدافع الحخفي على الارجح» لكل 
هجرة» ومنها هجرة إبراهيم» وهجرة إسماعيل صوب مكة» هو 
إعادة بناء البيت العتيق الذي بناه آدم» الإنسان الأو ل d0‏ 
باعتبارها بيتاً مقدساً پُکڙر في معماریته موذجاً ماثلاًء کانت بلا 
ریب هذدف هجرة إبراهيم› وهي أيضاً الهدف الممؤه لطرد 
إسماعيل. وفي هذا النطاق سيفهم ف إسماعيل على آنه تکرار 
لنفي الرب لآد» وهذه المرة هص الأب بمهمة | إعادة تمثيل الواقعة. 
وجود إسماعيل (الطفل) مع آمه» و واا في الصحراء 
رابربة ية في التوراة) من الصور الشائحة في الديانات السامية والقابلة 
ها الح لامشظّي والاتشار واختراق معتقدات وأديان 
تالق بل والنفاذ إلى أعماقها لقصبح جزماً من منظرماتها الوعظية 
والأحلاقية ولعلنا جد صداها في الصورة المسيحية الأحاذة ليسوع 
الطفل وأمه (مری) داحل الغارة؛ أو في «أسطورة») موسی الذي 
تتر که آمه في النهر مرغمةء وكذلك في أسطورة سرجون الأكديء 
الذي يقول عن نفسه انه ترك في النهر ضا بوجه الإجمال فإن 
هذه الأساطير تروي قصة التحول الراديكالي للفرد من طوره 
البشري وانتقاله التدريجي أو امفاجىء إلى طوره الإلهي. پالنسبة 
لهاجر» لم يکن الكان مأهولاً بالبشر عندما وصلت برفقة ابنها 
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إسماعیل» لأنه کان مكاناً مُجدباً فإغير ذي زرع ولذا فلا وجود 
للعرب (المستعربة تحدروا من نسل إسماعيل). ولكن كان هناك 
(عرب) آخرون نعرفهم ب «العاربة) اي البائدة؛ وهم قبائل بدوية 
مرتحلة منها جرهم وطسم وجدیس والعمالیق» وهؤلاءء ربا کانوا 
يتكلمون «عريية بذئية) لا إسماعيل منهم فيما بعد فصارت 
لسانه. کان هؤلاء مهاجرين» مرتحلین باستمرار وهم يعرفون الوادي 
النجدب جيداً (ولعلهم يعرفونه باسمه القديم معطشة لا مكة؛ 
فهذه سوف يعرفونها تالياً» مع ظهور عبادة الإله ألمقة). 
ولكن فجأة وصل هؤلاء من جديد فيما كانت هاجر هناك. إننا لا 
نعلم من سائر روايات الإخبارين سبباً مقبولاً لعودة هذه الجماعات 
المهاجرةء مرة أحرى إلى الوادي» ولكننا سنفهم من روايات القدماء 
نهم ما إن وصلوا حتى أبدوا دهشتهم: لقد خلفوا الوادي قبل 
ارتحالهې مُجدباًء قاحلا لا ماء فیه ولا زرع فإذا به یزدهر وتتفجر 
فيه المياه العذبة. فقال بعضهم (ما كان بهذا الوادي من ماء ولا 
أنيس؟) ولذلك أرسلوا رجلين لاستطلاع المكان «حتى أتيا إلى 
أم إسماعيل - هاجر - فكلماها ثم رجعا إلى ركبهما». إذن» فقد 
وصلت ال جماعة المهاجرة إلى مصدر الماء. من هذا الماء؟ قالت أَم 
اسماعيل: هو لي» قالوا: أتأذنين لنا أن نتزل معك عليه؟ قالت: 
نعم»"". ثمة رواية أحرى منقولة عن عمر بن الخطاب (رض) 
تقول إن طسم سبقت العماليق وجرهم في السيطرة على مكة» 
وكانوا هم الولاة؛ وتؤيد حديث عمر مرزويات كثيرة تؤكد أن 
طسم رما کانت أسبق من العماليق في استيطان مكة؛ ولكنهم 
سرعان ما حضعوا لهم وذاقوا منهم سوء المعاملة. (تروي أسطورة 
عمليق املك قصمة العذاب الذي لفيته طسم على يد العماليق)” , 
من المهم أن نلاحظ فيما يتصل بلقاء إسماعيل بأول «جماعة 
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الأسطوري (بدء التاريخ) في مكة. قبل هذا اللقاء لم يكن ثمة 
ووقائعه. أما الأنء وبعد وصول الجماعة المهاجرة فإن «حقبة آدم) 
اميثولوجية ستفسح الطريق أمام التاريخ. تقول إحدى المرويات إن 
الو کب کان مو کب جرهم؛ ولکن» مهما یکن من أمر فإن هذه 
الحقبة الجديدة التي بفتتح فيها التاريخ في مكة ستكون حقبة 
أسطرة للنزاعات بين العرب البائدة حول السلطة فى (المكان 
امقدس). واستناداً إلى القلقشندي'““ وتاريخ أبي الفداء“ 
و(نهاية الإرب) للنويري"““ والعقد الفريد لابن عبد ره“ إن 
وصول جرهم إلى مكة كان متلازما مع هجرتها من اليمن. إننا لا 
نکاد نعرف اي شيء» ذي قيمة حقيقية» عن نوع وطبيعة هذه 
الهجرات الغامضة» الملتبسة؛ وثمة اشتباه غير محدود عند سائر 
الإخباريين بأن م وكب جؤهم هذا إنما هو موكب جرهم الثانية لأن 
جرهم الأولى ظلت في موطنها الأصلي اليمنء فيما الثانيةء وبعد 
سلسلة من النزاعات مع حمیر؛ تحذرت صوب الشمال. وهناك 
سېب وجيه يُعطيه عمر رضا کال(“ یفید بان جرهم انحدرت 
صوب الحجاز في سياق محاولتها للاستیلاءِ على الساطة في مکة 
بعد أن (تفاهم) القحطانيون (أشقاؤهم) من اليمن› ومع هۇلاء ر في 
E‏ 
الاعتقاد على وجاهة التفسيرء أن «الثانية) ت صوب 
مكة بعد زمن طويل من وجود العماليق؛ الذين أزاحوا جرهم عن 
اكان ونفوهم عنله» وبالتالي فإن الو كب الذي الققى بهاجر هو 
مو کې جرهم الأرلىء» فیما الثانية» أو ما زعم نها إلقانية» 5 هي 
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نفسها المنفية ا عادت من جديد لتخوض الصراع وتنترع 
الحكم في مكة من أيدي العماليق. على أساس هذا التصرر فإن 
العرب ألعارية التي حكمت مكة منذ وصول هاجر هي: جڙهم ثم 
العماليقء ثم جركم. هذا التزاع التواصل والهجرات التواصلة 
للقبائل» بحثاً عن المكان المقدس» لا یکن تفسيره استناداً إلى نظرية 
العو حول مصادر الخحياة الطبيعيةء الجر ہنا أن ف على 
أساس الطموح إلى فرض النفوذ على المكان المقدس» ولا لکان 
علينا أن نفك على العكس من ذلك إذا ما كان الأمر متعلقاً 
بمصادر الحياة الطبيعية: أي أن تهاجر قبائل الحجاز الرعوية صوب 
جنوب غرب ال زيرة لتنازع أهلها على مصادر الثراء والازدهار؛ إذ 
کان الجنوب مزدهراً یومع حتى قامت فيه مالكه الشهيرة» سباً 
وريدان وحضرموت» بينما ظل الشمال ررح تحت شروط حياة 
قاسية. ما بدا أن الشماليين يلكونه كامتياز إلهي تهفو قلوب 
الجنوبيين لامتلا كه» ليس الازدهار الطبيعى بل المكان المقدس. وهذا 
رف فن اليب الفقي لكل ارامات الضارة ول م 
رالوت ار اة خبطا من عز اللر ا 
والأحباش لا القبائل وحدها؟. الأرجح - عندنا - أن وجود لاء 
الخز ير في آبار مكة وازدهار عبادة الإله (ألمقة) الحجازي الأصلء أي 
إل (مكة) كانا من البواعث الاأساسية لهذا النراع الذي اتخذ شكل 
هجرات منتظمة. والتسلسل المقترح التالي يُفصح عن مسار هذه 
الهجرات: جزهم تحكم مكة ثم طرد (ثنفى منها) على يد 
العماليقء ثم جزهم» ثم خزاعة التي تطرد (تنفي) جرهم عن مكة 
وتبعدها نهائياًء وأخيرأً: قريش تزيح خزاعة عن مكة وتفرض 
سلطتها اطلقة حتی ظهرر الإسلام الذي سوف يکس هذه 
السلطة ويدعمها بالشرف الديني؛ أما طسم وجديس» وعبيل 
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ووبار» وسواهم من العرب العاربةء فمن احتمل نهم لم یکونوا 
يتمتعون بنفوذ كافي في مكة» ولم يحکموا | لا جزئياً وفي مواضع 
محددة منهاً. 


في شطر من صورة هذا النزاع يكن رؤية الدور الذي لعبته مالك 
الجنوب في تاجيج العداوات القبلية» وإخحمادها لمصلحتها عبر فرض 
الولاة الذين كانت سر بتسمیتهم؟ بید انه مجرد شطر واحد لا 
أكثر من صورة اعم لأن العرب العاربة كانت في معظمها من نسل 
قحطان» أما النسل العدناني (ال جيل الجديد من القبائل) فان تکوینه 
لن يضح إلا بعد زواج إسماعيل من امرأة جزهمية"“. هناك 
أسطورة رائعة ترويها معظم المصادر عن زيارة قام بها إبراهيم لمنزل 
ولده أثناء غيابه وكان متنكراً في هيئة شيخ» عابر سبيل. عندما 
سأل إبرأهيم زوجة ابنه عنه قالت هذه: «انه غائب» ویبدو انها 
E‏ إساءة ا کضیف ولم قم بواجبهاء لذا غادر إبراهيم 
تا رکا لدیها بلاغاً لابنه: قولي له قد جاء بعدك شيخ من صفته کذا 
وكذا وهو يقرأ عليك السلام ويقول لك: غير عتبة بيتك فإني لم 
أأرضها. فلما عاد اال وع اا و ن 
- من قبيلة معروفة"““ وتزوج بعد ذلك من امرأة جرهمية. ثم عاد 
إبراهيم ثانية لريارة ابنه فشاهد زوجة جديدة. عندئٍ عرف الاب 
ُن ابنه فهم الرسالة و«غير عتبة بيته». استقبلت الزوجة الجديدة والد 
زوجها بالترحاب ودعته إلى الطعام بعد أن عرضت عليه أن ينزل 
في ضيافتها). وعندما قدّمت الطعام سأل إبراهيم: ما طعامکم وما 
شرابکم؟ قالت: اللحم والماء. قال: هل من حب أو غيره من 

الطعام؟ قالت: لا. قال: «بارك الله لكم ف في الحم mel,‏ 


تفشر هذه الأسطورة.مظاهر عدة في حياة العرب. أولها تحدرهم 
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من ام جُرهُمية تعرف كيف تكرم الضيف»› وهي الصفة التي سوف 
يشتهرون بهاء وفضلاً عن هذا فهي تتضمن إشارة إلى العرب 
بوصفهم أبناء (زوجة جديدة لإسماعيل) با يعني انهم قطعوا - عبر 
الطلاق - مع ماضيهم كعرب عاربة» كما أن فكرة (تغيير عتبة 
البيت» تنطوي على معنى محدد يتجاوز حدوده الوعظية»ء لان هذا 
التغيير يلمح إلى نسل جديد من العرب. أما ثاني المظاهر الحياتية 
التي تشير إليها الأسطورة فهي تتعلق بنوع الطعام. لقد احتفظ 
الجيل ا لجدیدے العدناني» بغقافة طعام قدية ورثها من مرحاته الرعوية 
الطويلة» قوامها اللحم والماء؛ أما (الحبوب) وهي من مظاهر الحياة 
الزراعية» فهذه لم يكونوا يعرفونهاء ولذا سوف ببارك إبراهيم طعام 
انسل الجديد متسائلاً عن الحبوب» في تلميح رمزي آخر إلى أن 
هؤلاء لم ينتقلوا بعد إلى الحياة الزراعية“““. إن «ثقافة الطعام» هذه 
هي التي كان السومريون المتعحصرون يرون فيها «عيباً) مزمناًء يلازم 
الجماعات الرعوية والمرتحلة من الساميين» كما رأينا ذلك من 
أسطورة الزواج الفاشل الذي عرضه ملك الأمورو على ابنة املك 
السومري» حيث تدخل أحد.الأشراف قائلاً: «إنه يأكل اللحم ولا 
مسکن له" . 

نحن إذن» فيما يتصل بلقاء (جزهم) مع إسماعيل (الطفل آقذ)؛ 
أمام بقايا أسطورة تروي بشروط إنشائها الخاصة قصة نشوء 
«العرب» الذين سيتتقلون مع إسماعيل من طفولتهم البعيدة إلى 
طور جديد يتسم بالديناميكية. ولا ريب أن في وضع إسماعيل 
داحل البرية في صورة طفل من حوله آبار ماء غزيرة وعذبةء ويلتقي 
مركب قله مر ات ما بعر إلى هدا الى ادد لد جات 
الجماعة البشرية القديمة» البائدة لتجدد عبر إسماعيل (الطفل) وفى 
لكا القسي ايا واه وف عن اها در ن 
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جدید «عرباً مستعربة». وإلى هذا المعنى اا حديث الرسول 
محمد (ص: «أول من فيِىَ لسانه بالعربية المُبينة إسماعيل»'*. 


لكي يقم الطاب الأسطوري تفسيره الحاص بنشوء «العرب» 
تاریخیا؛ وظهورهم على المسرح» كقوة جديدة من نسل إسماعيل» 
تلعب على أنقاض «العرب البائدة» دورها الجديد؛ فإن هذه اللحظة 

من التكؤن التاريخي يجب أن تحاط با يلزم من العجائبية بوصفها 
لحظة مثالية. لقد نجا إسماعيل (الطفل) من الموت بفضل لاء الذي 
دل عليه جبريل يإشارة منه إلى الموضع المقدسء المصطفى بیتاً 
لاله المغسامي. وفي أعقاب هذا اللقاء سياُتي إبراهيم الأب ليقوم 
سوية مع ابنه برفع قواعد البيت الحرام . كان البيت الحرام في 
الوادي مبنياً على شكل «خيمة)"*“ أنزلها الله ليحتمي بها آدم 
ويطوف حولهاء والآن سيقوم إبراهيم بتحويلها إلى شكل جدید: 
بيت من حجارة «فقاما يحفران عن القواعد ليس معهما غيرهما 
فبلغ إبراهيم الأساس» اا آدم الأول» فحقر عن ربض البيت 
فوجد حجارة عظاماً ما يطيق الحجر منها ثلاثو ن ن رجلا ثم بنی على 
ساس آدم الأول»". في الأصل» كان الإنيان مكعباً «لأنها على 
نجلقة الكعبة»“. وكما ساعد الربٌ رابنه) آدم» المنفي والمطرود 
من الجنة على بناء الكعبة القدية سیھب إبراهيم لمساعدة ابنه 
المطرود؛ المنفي (إسماعيل) ویقومان» شو برقع ا البيت. إن 
العثور على الاشا القديم المطمور في باطن الأرض» i‏ مع 
إبراهيم ولا يتوقف عند الأعرابي الذي ذهب لزيارة آخحراله من بني 
کلب لیؤسس من جديد «دومة الجندل»؛ كما ستعرفه سائر 
الثقافات والشعوب والجماعات البشرية المهاجرة. 


تسمح الخلاصة الأولية التي يتوجب تقديها في هذا الصددء 
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بالقول إن المكان المقدس هو المكان الوحيد في معظم الميثولوجيات؛ 
الذي يتعين إعطاء رفع تفم مكن لظروف انبثاقه الأسطورية با هو 
مكان لولادة تجمع بشري ماء وازدهاره؛ فحول (الكعبة) التي لم 
تكن _ كما رأينا - سوى بقعة جرداء قاحلةء تفجر نبع الماء المقدس 
(زمزم شباعة) ليجذب ام جماعة التائهة في الصحراء ويعيد 
توطينها. وما دام المقدس في تجليه وحضوره الكل في المكانء 
يمتلك جاذبية قصوى وغير محدودة فى أي نطاق» على استقطاب 
الجماعات الأخرى» التائهة والمنفية عن أوطانهاء فإن نظام التحرم 
(التابى كنظام ثقافي ميد أي مسعى بشري مهما کانت قوته؛ 
لاحتراق حدود هذا المكان» سوف ينبثق هو الاحر كحيز منافس»› 
ولذا لن نفاجاً مط التزاعات المسلحة والدامية التي تاا 
نفسها وهي تغرق فيها بالتعاقب؛ ودوريًء لأن الأمر يتعلق بالدنس» 
أي بتلويث المكان. ما يقوله الإخباريون القدماء يقطع الشك باليقين 
فى هذا الصدد» إذ دارت النازعات برمتها حول مسألة 
«الاستخفاف» بهيبة المقدس بعد تعاظم هيبة الجماعة المسيطرة على 
مكانه. وبالفعل فإن كل جماعة مسيطرة تستمد قوتهاء تدريجيأ 
من استمرار سيطرتها على اكان المقدس» وتتعاظم هيبتها بين 
القبائل باستمرارها في بسط نفوذهاء لكن التضخم المفاجىء في 
قوة ا لجماعة يجعل منها قوة طغيان. إن المقدّس يشحن كل جماعة 
تدیر شؤون مکانه بقوة صادرة عنه؛ فقوته تتشظی وتنتشر مثله» 
ولذلك غالبا ما يستخدم الإخباريون عبارة «فلما طخت العماليق). 
لا شك أن تعاظم قوة الجماعة المسيطرة لا يعني سوى أن هذه 
الجماعة قد امتلكت «فائض قوة»؛ يبعث فيها الاعتقاد بأنها تتفوق 
على قوة المقدس نفسه وتقوم بشحدیه داحل فضائه الخاص؛ 
فتستحل (أموراً عظاماً في الحرم) بحسب تعبير الإخباريين؛ وفي 
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هذا تكرار لنمط الخطيعة الأولى» وإعادة تمشل لواقعة الصراع 
اميثولوجي بين الإنسان وإلهه على السلطة؛ ومن جدید يتم النفي» 
إذ تاتي جماعة متضايقة من (فائض القوة» فتبادر إلى مقارعة 
الطغيان وتطرده من فضاء المقدس. ولأجل فهم أفضل لآليات 
انتقال شحنة القوة المقدسة إلى ال جماعة المسيطرة على المكان؛ لا بد 
من التدقيق عميقاً» في نط العلاقة بين الجماعة والمقدس» فهي 
تفضي إلى انتقال «شحنة» القوة من المقدس إلى الجماعة» وتقوم 
هذه باستخدامها دون حدود أو تقييدات يفرضها النظام الثقافي. 
هل تكمن المعضلة في هذه العلاقة بذاتها ولذاتها أم في التباس 
طاریء يحدث في وعي الجماعة فتتخيل أن بوسعها أن تتحدى 
الجميع وتفرض عاليهم طاعتها؟ في النسق الميثولوجي تتضخم القوة 
بحیث تصبح خحطراً؛ تنقلب إلى دنس يهدّد» من جديد» الجماعات 
الأخرى» فسعى إلى التخلص متها بطردها (نشيها) من محيط 
الحرم. يعبر هذا (الفائض) في القوة عن نفسه في شكل استخفاف 
بسلطة المقدس» انتهاك لنظام التحريم التقافي. طسم التي برعم آنها 
تولت في وقت من الأوقات إدارة «البيت الحرام» بحسب حديث 
منسوب لعمر بن الخطاب (رض) لم تتقيد بهذا «النظام احرمي» 
بعد أن «طغت» وقامت بخرق أعراف الجماعات الاخرى؛ ولذا 
أزاحتها «جرم» وجلفاؤها من بني قطورا؛ وهؤلاء أنفسهم» وبعد 
وقت ما سوف. يكونوا عرضة للاتهام نفسه: «إنهم طغوا واستحلوا 
أموراً عظاما» وذلك حين زعم أن حادثة زنى وقعت في (الكعبة) 
كان أحد أطرافها امرأة جرهمية تدعى «نائلة» وآحر مشكوك في 
نسبه هو «أساف»؛ أدت على الفور إلى مسخهما إلى حجرين 
5 وهذا ما سوف يحدتٌ مع «العماليق» الذين جاءوا 
بعد جرهم في الحكم و«ضيعوا e E‏ 
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الاخبارزن على إيراد عبارة «استحلوا ارا عفنا في الحرم» أو 
«ضيموا حرمة البيت» في وصف أسباب سقوط نفوذ سم و جرهم 
والعماليق» لا تعني شيعا سوى هذا الاختراق المشين لحدود المقدس 
ونظامه الفقافي»› الذي يتسس فوق قاعدة صلبة من الأعراف 
والتقاليد وعادات الطعام رار . إن الجماعة المسيطرة على 
الكان المقدس تلعب عادة بأدواته وتقوم باستخدام قوته للمساعدة 
في سط نفرذها هي على الجماعات الأحرى» وهذه واحدة من 
الآليات المولّدة للعنف في فضاء القدس زفسه؛ الذي سیکون 
عرضة للاختراق. ولكن بعد أن يتم التخلص من (الجماعة) وتطرد 
من محيط المكان المقدس؛ وبعد ن تفقد کل مقومات قوتھا وحتی 
وجودها؛ سوف تهيم من جدید في الصحرايء تیه » باحثة عن 
الكان الأول نفسه لتسترد ما فقدته؛ وفي هذا تکرار لاٍيقاع 
اميثولوجي نفسه: الطرد من ال جنة والحلم بالعودة إليها. 

حسب روایات الإخبارين» ولد لسماعیل من زوجته الجديدة» 
الجرمية (اينة المصَاض بن عمرو ال جرهمي» والذي هو - برأينا - 
مداد الوارد ذكره فى التوراة)"» عشرة من الذ كور“ . 
في روایات أحری شائعة في كتب القدماءء ولد لإسماعيل إثنا 
عشر ذكراً. هذان الرقمان لهما أهمية محدودة مع أنهما ياثلان 
ويطابقان رقمين شائعين في الثقافات القديةء ب البائدة أيضاًء 
وحسب قوائم الأتساب العربية عشرة فبائل (بطون كبيرة) کما ان 
الأسباط رالقبائل) الذين تألف منهم تجمع بني إسرائيل الديني هو 
إثنا عشر سبطاً. وأياً يكن الأمر فإن المقصود من مثل هذا ابر 
التاريخي» الإشارة إلى ولادة تجمعات بشرية جديدة من نسل 
إسماعيل» ستعرف من الآن فصاعداً ب (العرب المستعربة) أي 
العرب الجديدة» وبالطبع حول المكان المقدس» لتحل محل 
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جماعات بشرية قديمة زائلةء كانت آنعلٍ تكفٌ عن الوجود والفعالية 
داحل عالمها اللاعضوي الغلق والمعزول. بكلام ثانِ: انتهت معضاة 
(التوأمين) الأسطوريين في شجرة الإنسان العربية (عدنان وقحطان) 
يموت وزوال أحدهما وانفصالهما ثم تمايزهما النهائي بعد زواج 
إسماعيل» إذ ارتبط الدنس وخرق النظام الثقافي (المخرمی) 
والطغيان في اترم بجيل من العرب البائدة» بينما سيعيش ام جيل 
الثانيء الجديد؛ في نسق علاقة جديدة مع المكان المقدس لا تقوم 
على حرق محرماته ولا على سوء إدارته؛ ولذلك فمن اللافت أن 
أياً من الإخباريين (ما فيهم الإخباريون و اول قحطانية) ۳ 
يهم وعلى وجه الإطلاق»ء عدنانیاً نخدا بانه کان (يستحل او 
عظاماً في الحرم) فلا شزاعة ولا قریش ولا حلفاؤهما کان مهماً 
مثل ما اتهمت به العرب البائدة. وبرغم الحرب المستعرة التي 
حاضتها قريش ضد خزاعة لإخراجها من (مكة) والاستيلاء على 
السلطة الدينية في رالكعية) فإن قريش لم تتهم خزاعة بأنها 
«استحلت ارا عظاماً في الحرم؟). كانت الحروب الجديدة تدور 
في الواقع» بمحتوى جديد حول المكان المقدس: الشرعية» وبالفعل 
فان طرد خراعة من مكة کان قد جری في إطار انتزاع الشرعية 
منها بعدما صارت لدى قريش طائفة من اللحقوق في إدارة الكعبةء 
زمن قصيء منها وصية زعيم حزاعة نفسه (حليل) الذي أوصى 
بتسليم مفاتيح الكعبة لزوج ابنته (حبى): قصيّ بن كلاب. 
ويبدو أن أسماء بعض أبناء إسماعيل تشير إلى هذا المعنى. فالعرب 
الخستعرية ترت من صلب ثلاثة من أبنائه: قیدار وناہت ونبیت» 
ال ربا يلخ إلى الاسم القديم (للتبط). کل هؤلاء العشرة أو 
الإثني عشر ذکراً؛ سوف تكون لهم هجراتهم الجماعية أيضاء في 
كل مرة يزول فيها نفوذ أحدهم بعد سلسلة من الصراعات حول 
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(الكعبة). وتسهبٌ الروايات التاريخية في وصف تعلقهم بمكة 
وبحشهم عن سبيل للعودة إليها. إن ب E CENG‏ 

خم عليهم الاقتراب منها بعد طردهم» کان يحمل أحجاراً من 
حجارة مكة) معه» ينصبها ف أي مكان في الفضاء د 
ويدور حولها طائفاً» شوقاً وصبابة بالكعبة وقد سي مثل هذا 
الحجر ب (الدواں) وقد ورد ذکره کشیراً ذ في الشعر الجاهلي» وذلك 
قول الشاعر: 

عذاری دوار في مَلاءِ مذيل 

ُوصف حجر مکة ب (الدواں).لأنه كان ينصب ليطافَ حوله تشيهاً 
بأهل مكة الذين يطوفون حول الكعية. ولعلٌ وصف (عذارى) 
المراد به تشبيه الظياء بنساء جميلات؛ يشير إلى عذراوات مكة أثناء 
طوافهن في الكعبة. بالمعنى الرمري. الذي يوظفه الخطاب 
الأسطوري - هنا فإن العودة إلى المكان المقدس با هو مركز 
المدينة» بل مركز العالم و«سزة الأرض» بتعبير المسعودي ٠‏ يمكن 
تحقيقها عبر إنشاء منظومة من الرموز امعادلة أو البديلة: فإذا کانت 
العودة مستحيلة» فإن نصب الحجر المكي والطواف حوله في العراء 
یشکل حلا رمزیاً N‏ لأن المقدس يحل في 
الأشياء والموجودات» یتشظی و ينقشر»› فاحجر هو نموذج. الكسة 
والكعبة هي نموذج البيت ا 
ل [إرم] التي نبحث عنهاء وفي نطاق هذه الفكرة؛ تدل على 
معناها الحقيقي: لان [إرم] تعني الحجر '. وهذا ما سنراه. 


# #  # 
لیس ثمة كلمة سواء كانت اسم مکان أو اسم قبيلة أو اسم‎ 
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شي ء» تطابق كلمة [إرم] مثل رديفتها كلمة (آرام) التوراتية. 
ولذلك سوف نستخدم الضبط القرآني لكلمة (آرام) هذه للدلالة 
على [إرم] وهذا هو جوهر اقتراح د. كمال الصايبي. لدينا أكثر من 
رم إذا ما استخدمنا الضبط القرآني للكلمة: هناك [إرم] النهرين 
التي تفترض التوراة وجودها في حاران أو بالقرب منهاا'"» وفدان 
آرام [إرم] التي طلب إسحق من ابنه يعقوب أن يذهب ليها ليتزوج 
من ابنة خاله: (لا تأحذ امراة من بات کنعان. ٠‏ فامض إلى فِدان 
آرا» إلى بيت بتوئيل أبي أمك» وتروج بامرأة من هناك). 
وفدان آرام هذه» التي يتطلع إليها إسحق بلهفة وشخف ويرى فيها 
ماضيه البعيد» هي موطن أخوال ابنه يعقوب؛ ولذلك سوف 
«يهاجر» يعقوب صوبها ويقوم» على غرار ما فعل ال كيدر في دومة 
الجندل""“ في الأسطورة العربيةء بزيارة أخواله من بني كلب. لقد 
آرسل إسحق ابنه یعقوب (زلی دان آرام» إلى لابان بن بوئيل 
الآرامي أحي رفقة أم يعقوب وعيسس". هناك مشهد رائع في 
التوراة يعطي أريارة يعقوب هذه عدا چا فالامر لا یتعلق 
بالزواج من ابنة خاله لابان وحسب» وما بطقسِ ديني أيضاً يعيد 
ا بالمنفيين والمهاجرين الذين يَنصبونَ E‏ 
فى الطريق ويعاملونها على أنها (الكعبة) کما راینا فیما سلف؛ إذ 

شاد يعقوب أثناء سقره چا فقال: 

(إِنٌُ کان الله معي وحفظني في هذا الطريتق الذي أنا سالكه ورزقني 

خحبزاً کله وثوباً ألبسه ورجعت سالاً إلى بيت أبي؛ يكون الربٌ لي 

إلهاًء وهذا الحجر الذي جاه لصا يكون عا لر : 
لا يتعلق الأمر هناء كما بيدو للوهلة الأولى من قراءة النص؛ 
بتقديس الأحجار أو عبادتهاء مع أن هذا أمر شائع ومشهوڈ في 
الديانات السامية؛ بل وبوجه التحديد؛ بالممارسة نفسها التي عرفتها 
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العرب العاربة؛ أي الصبابة بالمكان (المقدس). إن الحجر في سائر 
الديانات والثقافات القدية هو تحديد رمزي للحضور الإلهي في 
حياة الجماعات البشرية» ولذلك سیْری إليه على انه «نموذج») ا 
آلاف المرات عن «النموذج» الأرضي؛ الذي هو بدوره نموذج عن 
موذج أصل (سماوي). 


إن التنؤع والغنى المدهش في اسم [إرّم] الذي قلما تنه لقيمته 
الباحثون» يضاعف من حيرتنا بالفعل» إذٌ لدينا فضلاً عن آرام 
النهرين وفدان آرام مجموعة من الدويلات الأرامية (الإرمية) التي 
حملت الاسم نفسه ومنها: آرام [إرم] صوبةء ثم آرام [إرم] معكة 
وكذلك آرام [إرم] بيت رحوب. ومع ذلك فإن آرام النهرين تظهر 
في التوراة بوصفها مدينة ناحور وهو جد إبراهيم المباشر؛ بينما يشير 
2 (آرام) اشتباهنا بکونه أحد جدود ابر اهيم» هذا إذا أحذنا بنظر 
الاعتبار ما يقوله الطاب التوراتي من أن إبراهيم كان آرامياً. إن 
الإخباريين القدماء (وفي تاريخ حمرة الأصفهاني نموذج آخر عن 
هذا الافتراض) يتحداثون عن العرب البائدة لا باعتبارهم عشر قبائل 
أو اثنتي عشرة قبيلة وحسب» وإغا - وهذا هو المهم - عن تأرحة 
اني وجودهم» ب [إرم]. فعاد؛ و و وجاي؛ 
والعماليق» وعبیل» وأميم» ووبار» ورهط» وجاسم» تُورَحٌ كلها 
(بيني إرم). حتى «بادت كلها وبقي منهم بقايا يسيرة وکانوا 
يسمون الارمان» كما يقول الطبري ”. وعلی غرار ما يفعل 
الطبري» فإن حمزة يؤكد أن عاداً لا هلکت قیل لبقایاها [إرم]؛ 
فلما کک ثمود قيل لبقاياها [إرم] و[أرمان]. ولذلك فإن ارتباط 
- ېا هي من العرب البائدة - باسم [إرم] يدفع بنا إلى الظن بأن 

عاداً ا عرفت وفي وقت ما من الأرقات وضع محدد يخضها 
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هو [إرم]؛ وقد شار بطليموس إلى موقع مدينة في العربية الجنوبية 
فصان آخحر» ونکڙس جهدنا - هنا - على ما هو جوهري في مسألة 
[ارم]. 
تعني كلمة [إرم] في اللغة العربية: (الصخر)» وسنرىء» تالياً - 
العلاقة الدلالية بين كونها بتيت من الحجارة الققيلة وبين كونها 
تعني الصخر» ولعل الآية القرآنية التي تشير إلى الرابطة الوثيقة 
: العمادي وثمود والذين جابوا الصخر بالواد» وهى علاقة 
ثيقة للغاية؛ إنما تشير صراحة إلى هذا الاحتمال. بيد أن الصلة 
بين عبادة الصخور أو تقديسها كمشترك بين الديانات 
والعتقدات السامية القدية» ووجود مدينة من (الحجارة) وسط 
الصحراء؛ قابلة لان ر تدقع في العمق بوصفها صلة ذات طابع ديني» 
تتعلق وأخيرا بوجود ماء E‏ «مقدساً» ذات ا 
الأديان السامية كما فى ديانة اليونان القدية» اقترنت عبادة الإله 
«(هرمس» ء٠٣11‏ بتقديس الحجارة والصخورء التي تدعی (هیرما) 
أي (إرما) وربا [إرم] وهي مشتقة من كلمة »ع اليونانية التي 
الأزرقي"“ تفسيراً مثيراً لأسباب نشوء الوثنية في ال جزيرة 
العربية؛ وتحول حنيفية [براهيم إلى عبادة أصنام» فالشوق إلى الكعبة 
والصبابة ل بها والتعلق بذ کریاتها؛ هي من الدوافحع الأكثر قوة فى فی 
نشوء إِذ قل عن ابن إسحق قوله: 

انا ال وان أن e‏ عبادة 
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الحجارة في بني إسماعيل أنه كان لا يضعن ضاعن منهم إلا احتمل 
معه من حجارة الحرم تعظيماً للحرم وصبابة بمكة وبالكعبة» حيث ما 
حلوا وضعوه فطافوا به كالطواف بالكعبة حتى سلخ ذلك بهم إلى أن 
كانوا يعبدون ما استحسنوه من الحجارة وأعجبهم من حجارة الحرم 
خحاصة». 


من الواضح أن الحضور الرمزي للمقدس ينقلب مع الوقت إلى 
نتائج معاكسة. ومع ذلك زان مل هلا الاستخلاص يدو رعا 
لأن آليات تحول الحضور الرمزي إلى نقیضه تبدو اکثر تعقیدا. 
وبرغم وجاهة التفسير الذي قدمه الأزرة قي» وابن الكلبي (الأصتام) 
أيضاً؛ فإن إغفال هذا لجانب من المسألة قد يعيق التوصل إلى فهم 
أفضل؛ ولذا لا بد من وضع هذا الانقلاب المثير والدراماتيكي من 
(القدس) إلى (الدنس) في نسق فكري» تأويلي مختلف؛ لأننا 
سرعان ما سنواجه المعضلة نفسها مرة أخرى على نحو مقلوب: أي 
من (المدنس) إلى المقدس؛ كما هو الحال مع أسطورة (أساف 
ونائلة)"“ وهما بحسب ما يزعم كانا زانيين فجرا في الكعبة 
فمسخهما الله حجرين دنسين» بيد أن العرب ظلوا يقدسوتهما 
زمناً طويلا؟ من بين آليات الانقلاب» والتحول غير المتوقع هذه 
هناك نمط مجهول من الحلولية: إذ يفضي حلول الرمز محل 
(المقدس) إلى انریاح هذا الأحير وتقوقعه في حیز محدود تکٹیفاً 
لحضوره وتعبيراً عنه» وفي طور تال» يفضي ذلك إلى تلاشي 
(سلطة المقدس) وحلول «سلطة الرمز المقدس» محله» من ذلك مثلاً 
تعلق البشر على اختلاف مذاهبهم وعقائدهم برموز مقدسةت 
كقطع القماش والتراب والعطور المأخوذة من أضرحة ومقامات 
الأرلياء والقديسين والأئمة» ثم مع الوقت تنقلب هذه الرموز إلى 
«سلطة» موازية لسلطة المقدس نقسه ومكافة له. مثال (أساف 
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ونائلة) القدم يعطي الدليل علي أن و المقدس یکن؛ وفي مرحلة 
ما من تشظيها؛ أن تحول شيعا «دنساً» إلى نقيضهء ولکنه مجرد 
مغال عن وجه واحد من وجوه الانقلاب التعددة". 

إن عبارة «ضاقت بم مكة) التي غالبا ما يیستخد مها الإإحباريون؛ 
تنطوي على معنى ممضمر. فالهجرة أو الطرد (النفي من مكة) والتي 
کانت تحدث باستمرار» من محیط الحرم وجواره» الجماعات 
البشرية االختلفة بفعل النزاعات الدائمةء الحركة صوب الاستيلاء 
على (السلظة) من هذا الطرف أو ذاك» تجلب معها دوافع جديدة 
لمواصلة الهجرة دون توقف ا عن «المدينة) التي a CS‏ 
کلما استمر الانقطاٍع عنها وغدا الوصول إليها مسحي والإنسان 
امنفي عشم - غریزیاً - مدیتته ویرفع من مکانتها ما دام بعیداً عنها؛ 
ولکن في عالم رمليء صحراوي بلا عضوي) فان أرقی شکل لهذا 
التعظيم لا پد ان يعتجلى في الصخورء وهذه ستأاحذ» ص الوقت 
بالطبع» صورتها ارمزية کاخکار كرية ومعادن مشغة» مضيئة. 
ليس من غير معنى أن الصلة التي تخيلها كل من الأزرقي وابن 
الكليء بین .(التفي لی ارا و الام وي 
خالا لزا لاما من مثال یعقوب 3 ا کف اَن الور 
على صخرة ف في الطريق إلى موطن أخواله» قد انطوى على رغبة في 
بناء بیت الا فهو في هذه الحالة یکڙر تقليدأ ممارسة طقوسية 
عرفتها أيضاً جماعات بشرية مهاجرة أو منفية عن مكة. ولا کتا 
رأينا العلاقة پناءِ بیت لر ٠‏ هور ا المديدة e‏ 
سوى مكة» أو قادس القدية) إن یعقوب : ان یکون قد 
عرف مكاناً آخر له مل هذه المكانة في أي من البقاع المفترضة غير 
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قادس هذه؛ التي تعضمن كل عناصر كلمة (قدس) الراهنة. وبرأينا 
فإن (القدس) العرل بية الحالية استمدت اسمها من (قادس) القدية في 
الجزيرة العربية: أي مكة» إذا ما تذكرنا أن إبراهيم هو ال جد المباشر 
لیعقوب. 

مزيد من التوضيحات بشأن علاقة (الماء) بالمكان المقدس» يشير 
انتباهنا أن العرب القدماء أولوا اهتماماً خاصاً بربط الحصول على 
الماء المبارك. القدسي» بمشورة الإله المباشرة. لقد عرف العرب 
القدماء «القداح» وهي سبع سهام كانوا يستقسمون بها في الزواج 
والنذور» ومنها قدح کتب عليه (المياه)» فإذا أرادوا ان یحفروا بعر 
ضربوا القداح. لا شك أن وجود مثل هذا القدح يكثف العنى 
الحقيقى للرابطة الدلالية بين المقدس والمايء فالقرعة حول البعر لا يبد 
ان تجري في حضرة المقدس. أما القدح الآخر فهو «مُلصّق» وكان 
يستخدم للاستقسام على ضم أفراد أو جماعات لقبائل أخرى 
كحافاء أو موالي أو رفضهم والحكم عليهم كطارئين على الحرم 
الكي. هناك ثلاث كلمات لها أهمية شديدة في هذا النطاق هي : 
(منكم) ورمن غي ركم) و(ملصق). تعني الأولى أن من تقع عليه 
القرعة سوف يكون جزءاً من القبيلة بينما تعني كلمة (من غي ركم) 
أنه يكن أن بقل كحليف» لكن كلمة (ماضق) تعني النفي عن 
الكان المقدس بصورة غير مباشرة. برأيٍ ابن منظور الان مادة 
لصق) أن الغْلصق هو الدعيٰ آي - عماياً - الفرد الذي يدعي صلة 
E yT‏ 
المقدس (العالم العضوي) با يعنيه ذلك من انتماء وعودة إلى 
المدينة. وفي حديث حاطب» الذي يستخدمه ابن منظور بذكاء: 
(اې كنت امرءاً ملصقاً بقريش)". فإن المقصود بالرجل 
اصق «مَنْ يقيم في الحي من العرب وليس بينه وبينهم نسب» 
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وذلك يشير صراحة إلى أنه تم تجريده من الرابطة الدموية بالقبيلة؛ 
وبذا فهو (منفي) وإن ظل موجوداً في المكان وفي حماية القبيلة. 
وعلی الأرجح فإن نظام الإلصاق هذا الذي ایتکرته العرب کحل 
لعضلة المنفيين عن محيط مكة والطارئرن عليها والمهاجرين صوبها 
تقرباً گا بقدسیتها؛ کان حلا مثالیاً لأنه يستخدم المشاركة 
الإلهية في القرار على نحو رمزي شديد الفعالية. إن الإنفصال عن 
إلجماعة في حدوده ا نل نمطا مألوفاً من اط التوتر الذي 
يؤدي غالبا إلى الهجرة عن المكان. ولكن لا كانت القرعة على 
صلة الفرد بالجماعة البشرية تتم في إطار المكان المقدس وتحت 
إشراف ألجماعة» التي و تقرير مصير الفرد من الآلهة 
مباشرة؛ وتری فيه أمراً مازماً فإن من البدهي أن يشكل ذلك دافعاً 
جدیداً من دوافع النزاع على حق البقاء في المكان لقاء التخلي عن 
حت الانتساب إلى الجماعة؛ وهذا کل مثالي تلعب فيه الغقافة لا 
الطبيعة› د اسا وکایاً باتجاه تكريس حق الفرد فى الاحتفاظ 
بامتياز العلاقة الروحية مع الكان» برغم افتقاد الرابطة الدموية 
بالقبيلة المستجار بها. إذا كانت الطبيعة تدفع باتجاه الطرد والنفي» 
وإذا كان الفرد يفتقر إلى رابطة الدم» فإن الثقافة على العكس من 
ذلك» تدفع صوب منح الفرد حق تأسيس علاقة مكوث داخحل 
الكان اللقدس؛ وفي ا ذاته إقصاء وجوده وحضوره كفعالية 
اجتماعية؛ وهذا ما تتضكنه الكلمات في القداح: e‏ و(من 
غی رکم) و(مُلصق). 

امشاركة إذن» في الكان» مع قبول ميدأ عدم الانتساب إلى 
الجماعة بعمق؛ تعيد من الناحية الرمزيةء إتتاج الوضعية القدية 
لاإإنسان بعد نفيه من امجنةء فهو مُطالب هة فى الأرض بتکریس 
وجوده الدنيوي برمته لأجل تأكيد انتسابه إلى الجماعة» التي 
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تسيطر على المكان» فارضة عليه مبداً الانتساب إليها كمقابل 
معنوي ومادي للفوز بحق المشاركة وتقاسم البركة. الفرد بعد 
طرده؛ مجرد - عملياً - من كل .حق سوي حق إعادة تعريف نفسه 
كجزء من ال جماعة الأولى» والمكان الأول. ومن أجل هذا الهدف 
فإنه لن يكف عن تحويل كل حجر إلى محدّد رمزي للحضور 
الإلهي حتى ولو كان ذلك أثناء.رحلة إلى أحواله» ليعيد بناء بيت 
الرب أو يتشىء مدينة جديدة على أنقاض أخرى» مطمورة تحت 
الرمال» ولذا لن يتوقف كل (مُلصّق) عن إظهار ولائه الكامل 
للقدسي» ا بشرف کل رابطة دموية. 
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بماذا يكن تفسير أسطورة (إرم] #إذات العماد) الموجودة وسط 
الصحراء؟ والبنية من أعمدة رخامية وصخور أو من حجار كرية 
ومعادن ثمينة؟ فكرة كون المدينة كلها من الأحجار النارية 
كالياقوت والزبرجد واللۇلۇ» :ومن معادن تارية كالذهب والففي 
تنطوي على تأ كيد صريح للطقوسية الرمزية التي قرت - دوماً ‏ 
كل مدينة ا بعالم سماوي مفارق ومتسام» وباأجسام مضيغة 
مقابلة وغوذجية كالشمس والقمر والكواككب السيارة والنجوم. لا 
ريب ان (التورات) التي رات إلى (أورشلیم) كمدينة مضاءةق 
متلألمة؛ إا رأت إليها على النحو ذاته الذي رأت فيه كل القافات 
القدية السامية إلى المدنء ومنها ثقافة العرب القدماء (العرب 
البائدة) وهم أقرب تکوین .بشري لی بني إسرائیل» زمنياً ومکانيً؛ 
وعندما نظرت (التوراة) إلى (أورشليم) فإنها لا بد نظرت إليها في 
النسق اهاي زقسه لتصور هذه التقافات عن 'المدينة» فهي من 
الج والاخجار الكرية لا من مجرد صخور وأحجار. وعندما 
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دشن سور (أورشليم) طلب اللاأويون من الجميع أن يحضروا للغناء 

والفرح والضرب بالصنوج والعيدان والكئارات'. ولكن ثمة 

صورة مسيحية موازية: 

«ستبنى أبواب أورشليم من الياقوت والڑمرد 

وجميع أسوارك من الحجر الكرم 

وستبنى أبراج أورشليم من الذهب 

وتحصيناتها من الذهب الخالص 

ستفرش شوارع أورشليم بالياقوت الأحمر 

وحجر آوفیرم("". 

فیما قبل ذلك وبوقت طويل» نظرَ السومريون الأرائل إلى مدنهم 

على أنها «مدن آلهة». إن سائر أساطير بناء المدن في ثقافة سوم 
تنسب إلى الآلهةء ومياشرة» کل مدينة عظيمة ا ولذلك فان 

الخطلاب الأسطوري عطي ما هو مطلوب منه لفهم المغزى المُحدد 

لإرسالاته الرمزية؛ لأن نسب بناء المدن إلى آلهة السماء يعني ان 

قوة حفية» كانت على الدوام هي التي تتحکم في إنشاء النموذج 

الأرفي للمدينة السماوية. لقد تُسبت «المدن الأولى» في سومر إلى 

الله ونيك شمن هيا ولد اة عي رت ا 

عبادة آلهة البانثيون القدم. الإله يضع بنقسه» الشعائر وطقوس 

العبادة كما هو الجال مع آدم عندما علمه الله عن طريق جبريل 

الطواف حول الكعبة ذاتها التي كانت تۇديها الملائكة حين تطوف 

حول البيت» وفي هذه الحالة كان على آدم أن يواصل طوافاً قدیاً 

جری في الأرض قبل ألفي عام من خلقه» حين طافت اللائكة 

حول الكعبة"". رما كان المعتقد القديم بشأن «اللمدينة المقدسة» 

أساساً صاباً من جملة أساسات في نظام الخطاب الأسطوريء 
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بحیٹث أمكن في النهاية تمثلها على أنها E O‏ 
على يد مخلوقات وكائنات خارقة القوةء جال وشياطين أو 
ملائكة» كما هو الحجال مع تصؤر العرب لإرم] ور(تدس 
و(الإسكندرية). وعندما يقول الشاعر ال جاهلي إن (تدمر) نيت بأمر 
من الإله الذي سخر الجن لسليمانء فإنه إا يعيذ صياغة الفكرة 
السومرية عن المدينة التي بناها الإله في نيبور» حيث ارتفعت كجبل 
شامخ في السماء. إنها (الصخرة القدسة) التي ترتفع للاقاة 
القدسيّ. ليست (تدمر) التي عرفها الأكديرن Tadmir‏ 
علماء الآثار نموذجاً لاستيطان البدو (وحتى اليوم فإن سكانها من 
أنصاف البدو) وحدها مَنْ تنسب إلى سليمان» إذ هناك قصر شهير 
عرفه العرب باسم (الأبلق) وهو حصن الشخصية الأسطورية 
السموأل بن عادياء“"“ اليهودي» يتسب أيضاً لسليمان. قال 
الشاعر: 
ولاعاديألم ينع الوك مالة 
مورد بتيماءَ الليهودي أبلق 
بناهسليمان بن داود حقبة 
له آزجحعالوطي موق 
بوازي بي دات السماء زدرنه 
بلاط ودارات وكلس وخندق 
مثل هذه (المدينة) التي «توازي كبيدات السماء» أي ترتفع للاقاة 
القدسي» تمكن الإنسان من أن يكون قريباً من السماءء تماما كما لو 
أن الإنسان يرتقي صخور ابل أو يحلق فوق ظهر طائر. المدينة فى 
المعتقدات العربية القديمة» ليست مجرد «مدشأة معمارية) كما قد 
بُخيل لنا؛ بل هي «مقولة تاريخية». إن كل معرفة بهذه امقول 
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وکل مسعی لتفهّم وظائفهاء لا بد ان ينطلق» وقبل کل شيء من 
حقيقة مفادها أن إنشاء المدينة ارتبط بعلاقة عضوية مع المقدس» 
وهذا يتضح عند ل أسطورة [إرم] من هذا المنظورء كما يتضح 
عند تحليل ظروف نشأة (مكة) التي احتارها الله بنفسه؛ واستطرادا 
امدن الأحرى من (نيبور) السومرية وصولاً إلى (تدمس 
ورالرسکندرية). في ثقافة سومر» كانت المدينة وأراضيها بجميع 
سکانها» مل اله المدينة» إِذُ كان الحاكم أو املك أو الكاهنء 
والذي يجسد جلجامش نوذجه الأول» هو «وکیل الإله». هذه 
الفكرة السومرية الجذور عن مكانة الحاكم» تستكمل في نسقها 
العرفي العربي» وعبر النص القرآني في صورة الإنسان بوصفه خليفة 
الله في الأرض لإي جاعل في الأرض خحليفة ي( . لقد خلقت 
الألهة الإنسان لکي يخدمها ويتعبد إليها؛ ولذلك رأى السومريون 
إلى أنفسهم لا كمواطنين أحرار وإنما كذلك كخدم للالهة» ولعل 
اسنطوزة فصل رإنلیل) للسماءِ عن ارش حيٿث قام بعدها 
بتضميد جراح الأرض من نقطة الاتصال القطوعة مع السماى 
والتيٍ کانت بالطبع في ون القدسة عرض الاساي القديم 
على كمل وجه» لما سيعرف - تالياً - مع النص الكرم (القرآن) عن 
فصل السماوات والأرض» فالله هو فاطر السماوات وكانتا 
رت . إن اسم معبد (نيبور) المقدسة التي وجدت باعتبارها سرة 
الارش هو E‏ بمعنی (رباط) الأرض والسمايی أي السشرة 
الملقطوعة والمضكدة - وهذه سنجدها في اسم مدينة الرباط الحالية 
عاصمة اغرب - التي لن تش عن القاعدة ری فی ی ر 

العالم» شأنها شأن المدن الأخرى» فكما أن (مکة) هي سر 0 ضْ 
برأي الأزرة قي» فإن العراق هو شرة الار ض برأي المسعودي"". ما 
من مدينة في ثقافات العالم القديم إا واعتبرت نفسها أنها هي 
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مركز العال» نقطة اتصاله الأزلي a‏ 
سنری - یتوقف على قدرة هذا الادعاء على الاستمرار بتحول 
المعتقد إلى حقيقة من خلال إنشاء المعبد. هذه هي الميزة الجوهرية 
في معمارية المديدة؛ ويبدو أنها تطورت بصورة مستقلت داشان عن 
المدينة» ذلك أن وجود معبد يقع على شرفة عالية (تل أو جبل أو 
موضع مرتفع» وهو العنصر الإنشائي الأه» والأكثر جذرية من 
بقية العناصر) قد بلغ شكله النهائي مع ظهور رالزقورة) في J‏ 
و(الاهرامات) في مصر. يلاحظ ماك آدمز الذي أجرى سلسلة من 
الأبحاث المُعمقة فى سوم أن هناك وحدة عضوية مذهلة بين 
ال وا رار اد با ف ا اک ج راد 
بينما تفتقد المدينة المعاصرة مثل هله البيغة. هذا التمط من المدن 
كما يلاحظ علماء السومريات» مؤلف من ثلاثة أجزاء (المدينة 
الداخلية) و(الضواحي. والتخوم) ورالمدينة الخارجية). يقع مركز 
اللدينة عند البوابة الرئيسيةء وعادة ما توجد عدَّة بوابات» حيث 
تجري اجتماعات السكان ويؤدي الحاكم وظيفته» فيما المدينة 
الخارجية مكرسة كفضاء مفتوح للمراعي والبيوت والحقول 
والبساتين. تحتوي المدينة الخارجية هذه على موقع الحرس الذي 
يسمى بالسومرية ۲× وبالاکدية aإ×.‏ (ولا یزال هذا التعبیر 
مستدخدماً بالصيغة نفسها اليوم) فالكار يعني العمل؛ وثمة استخدام 
ماثل للكلمة”“" السومرية 

فالکارو Ku‏ يعني مركز الدشاط التجاري فى المدينة حيث يعيش 
ويلتقي التجار الغرباء. لا شك أن البدوي الحالم بمدينة ذهبية» هو 
حال وقبل کل شيء» بالانتقال إلى مکان یکون قادرا على دمجه 
في بيئة إيكولوجية جديدة مع المعبد والعملء وقد وصلنا عبر لوح 
فخاري من عام ۰ p.0٠‏ رسم توضيحي لمعمارية مدينة (نيبور) 
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تظهر فيه أهم ملامحها القدية» فالأسوار حصينة تماماً والبوابات 
عملاقة؛ ثم هناك الأنهار والقنوات والعابد ورالهياكل)“". لقد 
کان» باستسمرار وسط کل مدینة سومرية ة (قطاع مقدس) وهو مكان 
مُسؤر ومنقصل عن سواه من الأبنية وتتمركز فيه الآلهة الكبار؛ 
وحوله جي الأحياء والبيوت السكنية. . تتميز هذه المدن بالبرابات 
الضخمة والأسوار ذات البروج والمُستنات»› وهو نظام مدر من 
التحصينات» وعلی هذا النحو کانت المدينة» بامتیاز» ا ا 
تعزو الأسطورة السومرية بناء الأسواء اللا قة كما هو الخال م 
مدينة (إرك) إلى جلجامش» أي إلى شخص اسطوري» نصف إله 
ف [إرك صنعتها يد إلهية. أما إ - آنا فهو معد هبط من 
السماع]'“. ويقدّم لنا حلم الملك السومري (جوديا) عرضاً دقيقاً 
للم الإنسان بالمكان النموذجي. لقد ری ذات يوم حلماً مفزعاً: 
كان هتاك رجل ضخم («بحجم السماء وضخم «بحجم الأرض» 
في مواجهته» نصفه العلوي إله» جناحاه كانا مثل جناحي 
«الأمدكد» edعindu‏ بینما نصفه العلوي «زوبعة)» وإلى يساره 
ربض اشد (ثم أمرني أن أشيد معبداً ولكنني لم فوم مقاصده» 
وأشرقت الشمس أمامي في الأفق. كانت هناك - من قد 
تکون؟ _ كانت تمسك بقلم من معدن بزاق. ونقشت على رقيم: 
نجمة السماوات المتلطفة   ....‏ وكان هناك ll‏ ذراعاه 
مطویان» ماسکاً بيده لوحا من اللازورد وقد ثبتت مخطط المعبد 
الذي سيشي"“. هذا ما تقوله الأسطورة عن حلم املك 
(جوديا)؛ وهو الشيء ذاته الذي تقوله أسطورة أخرى عن حلم 
نابونئيد الذي حكم بعده برهاء ألفي عام (الدولة البابلية الحديثة)» 
إذْ عندما .قر نابونقيد بناء معبد الإله سين (سن) إله القمر في حران 
أثناء تعتده في صحراء تيماء العربيةء رأى حلماً مفزعاً: «في بداية 


Vo 


ارم ذات العماد 


حكمي المقدر منذ الأزل» جعلتني الآلهة اری حلماً. کان مردوخ 
السيد العظيم وسن کو کب الا ول ف الضيء واقغين سوية. 
قال لي مردوخ: نابونغيد ملك بابل. إجلبْ لي آجراً بعرباتك وشيد 
^PDeEhuhul‏ 


الهوامش: 


(ه) من نص الأسطورة. 
(۱) تکوین: ۹/۲۱ ۰٣۔.‏ 
(۲) القرآن الكريي» سورة البقرةء الآية .٠۲۷‏ 
(۳) سفر الأخبار الثاني» ج >»١‏ ص ١٠ء .٠٠/١١‏ 
)٤(‏ القرآن الكريم» سورة إبراهيم» الآية ۳۷. 
)٥(‏ الأزرقي أخبار مكة ج ۱» ص .٥٩‏ 
)٦(‏ المصدر نفسه. 
(۷) أخبار مكة» ج ۱» ص ١ه.‏ 
(۸) الأزرقي عن ابن عباس وغيره» أخبار مكةء (اللسان). 
(ه) القرآن الكري سورة النجم» الآية .٤١‏ 
)٠١(‏ التيجان. 
)١١(‏ القرآن الكرم. 
)١١(‏ انظر الفصل القالث» ومعجم البلدان. 
)١١(‏ انظر معلقة زهير بن أبي سلمى: 
والبیت: 
فخ لكمغلمان أمأم كلهم 
كأحمر عاد ثم تُرضع فتقفطم 
)٠٤(‏ القرآن الكري سورة البقرة» الآية 14. 
)٠(‏ حش الوقود: لاتقاد النار وهو أجود من الحطب. انظر معلقة طرفة بن العيد: : (شرح 
القصائد السبع الطوال الجاهليات: لأبي بكر محمد بن القاسم الأنباري - دار 
المعارف ۔ مصر ۱۹۸۰ غقيق عبد السلام محمد هارون). 
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.)۱١/۲١ (صموئيل الثاني:‎ )۱١( 

(1۷) ابن هشام» السيرة. 

)۸( الأزرقي» أخبار مكةء زمزم. 

)١۹(‏ المصدر لفسه. 

)۲٠(‏ المصدر نفسه. 

(۲۹) تکوین: ۱۷/۲۹ - ١۔‏ 

.۳۰ - ٩/۲۱ تکوین:‎ )۲۲( 

(۲۲) حول جبال فاران» انظر مثلاً ملاحظات محقق الملل والنحل لاشهرستاني: ج ۲: 
يقول نصاً [فاران كلمة معربة] (انظر هوامش ومصادر في خاتمة الكتاب) وهي 
جبال مكة. 

.۳۰ ۔‎ ٩/۲۱ تکوین:‎ )۲٤( 

.۱۸ - ۳/۱٤١ تکوین‎ )۲۵( 

)۲١(‏ انظر الفصل الأخير. 

(۲۷) أخبار مكة» للأزرقيء المصدر نفسه. 

(۲۸) آخبار مکة ج ۱» ص ۲۸۳. 

(۲۹) التوراة جاءت من جزيرة العرب» كمال الصليبي» مصر وو إسرائيل في عسير 
للد کتور زیاد منی. 

(۲۰) معجم البلدان. 

.۱۸ ۔‎ ۳/۱٤ تکوین:‎ )۳١( 

)٣۲(‏ التوراة جاءت من جزيرة العرب» انظر هوامش ومصادر الكتاب في الخاة. 

(۴۳) هناك كما قلنا - فيما سلف من الصفحات ‏ ثلاثون اسماً لمكة يعنينا منها هنا الاسم 
الأهم (أم رحم) أو (أم رحمن). انظر الفصل السابق» وما قبله من هذا الكتاب. 

)٤(‏ أخبار مكةء و أخبار الرسل. 

)۳( الأزرقيء أحبار مكةء و أخبار مكة: في قدم الدهر وحديثه» للفاکهي الکيء 
ترجمة: عبد الك بن دهش. 

(۳) الأزرقيء أخبار مكةء والفاكهيء أخبار مكة. 

(۳۷) الأزرقي أخبار مكةء والفاكهي» أخبار مكة. 

(۳۸) أخبار مکة» ج ۱» ص .٥۷‏ 

(۳۹) الأزرقيء الفاكهي» أخبار مكةء والطبري. 
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)٤١(‏ المصدر نفسه. 

.۱ القلقشندي صبح الأعشى» ج‎ )٤١( 

٠٠١ ص‎ >»١ ابن ابي الفداء ج‎ )٤۲( 

.۲۹۲ النويري» نهاية الإرب» ج ۲» ص‎ )٤۳( 

)3 العقد الفريد. ج ۲» ص .1۹٩۹‏ 

ء۱۹۹٤ قبائل العرب» مؤسسة الرسالة» بیروت»‎ )٤٥( 

)٤١(‏ هي ابنة المسّاض بن عمرو ال جرهمي. وهو برأينا المقصود في التوراة ب (الؤداد). 

)٤۷(‏ في رواية أخرى عند الفاكهي رأحبار مكة) سنرى أنها من العماليق. رالطلاق في 
هذه الحالة له مغزاه الرمزي كطلاق مع حقبة العماليق مع صعود جرهم. 

.٥۸ أخبار مکة» ج ۱» ص‎ )٤۸( 

)4۹( الإسلام كديانة زراعية انيثق من العدنانيين» وهذا له دلالة خحاصة في سياق نظرة 
عميقة إلى الخطاب ا 

)٠٠(‏ أخبار مكةء الأزرقي» انظر أسطورة الزواج السومرية هذه [الفصل الأسبق]. 

(۱) المصدر نفسه. 

)٠۲(‏ سائر الروايات تؤكد ذلك. انظر مثلاً: الفاكهي والأزرقي والطبري. 

- 1۲ ص‎ >١ أخبار مكةء المصدر نفسه» ج‎ )٠۳( 

(٤ه)‏ المصدر نفسه» ج »١‏ ص .1٤‏ 

)٠١(‏ الأزرقي» أخبارء وسائر المصادر القدية. وقد عالجنا هذه الأسطورة بإسهاب في 
كتابنا النار والصوجان يوسف والبشر في الأسطورة العربية الإسلامية. 

)٦(‏ أخبارء ج ١ء‏ ص ۸٤‏ ومن شرف مكة (أنها كانت لقاحاً لا تدين لدين الملوك ولم 
يؤد أهلها أتاوة» تجح إليها ملوك حمير وكددة ولنم) - بلوغ الإرب» الآلوسيء 
ج ۱» ص .۲٤۲‏ 

)٥۷(‏ تکوین: ۲۱/۱۰ - ۱۱/۱۱: ويقطان ولد الموکاد وشالف. وحضرموت ویارحع 
وهدورام وأوزال ودقلة وعويال وأبيمائيل وشيأ) وييكن الزعم هنا أن. «عوبال» 2 
عبيل» القبيلة العربية البائدة أما أوزال فهو الاسم القديم للمديدة اليمنية صنعاء كما 
ید کر الهمداني رالإکلیلء ج۲ ص .)۲۰٩‏ 

.)۸٤ (اخبارء ج ۱» ص‎ )٥۸( 

.١ هروج الذهب» ج‎ )٥۹( 

(۰) سان العرب > مادة ارم 

(1۱) تکوین» ۱/۱۲ ۱۷ تعني حران «الطريق» سميت بذلك لأنها كانت نقطة التقاء 
الطرق. 
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.٩/۲٤ تکوین» ۲۳ /۱۲ ۔‎ )٦۲( 

(1۳) انظر الفصل التانيء وبرأينا أن (الأكيدر) هو تصحيف عن (قيدار) في التوراة. 

.٤٩ - ۲۸/۲۷ تکوین»‎ )1٤( 

. ۱٥/۱/۲۸ تکوین»‎ )٥( 

٠٤٤ الطبرې»ء ج ١ء ص‎ )1٩( 

(1۷) الأزرقيء أخبار اليمنء ج ١ء‏ ص .١١١‏ 

(1۸) قمنا بقديم تحليل ضاف عن هله الأسطورة ضمن مساهمة سابقة (التار 
والصو-جان» يوسف والبئر في الأسطورة العريية). 

(1۹) عبد العرب» أساف ونائلةء بعد وقت طويل من أسطورة مسخهما إلى حجرين. 


(۷۰) (فان حرج «منکما کان منهم وسطاً. وان خرج «من غی رکم» کان حلیفاًء ون حرج 
«ملصن؛ کان دعیاً نقياً). . هذا هو نص ما ورد في القداح بحسب الإخباريين. ميزة 
الأزرقي الهم في ثقل الغبرء إضافته اللمينةء: «نفياًه» لكلمة دعي؛ أي مجرد عن 
اللسب» تعميتاً المعنی الذي قصدناه «كانت القدأح في غاضرة بن حيشية بن 


سلول بن كعب بن عمرو الخزاعي» حين وليت خراعة مكة وكانوا يعطونه مائة 
درهم وجزوراً ویقولون له: إضرب لا على فلان» (أجارء ج ۱» ص ۱۹۲). 

.۳٣/۸۲/۱۲ نحمیا:‎ )۷۱( 

۱/۱٤ - ۸/۱۳ النجیل»‎ )۷۲( 

™( (آخبار اليمن» ج 4 ص .٤٤‏ 

)۷٤(‏ هل ثمة صلة من نوع ما بين اسم (عاد) و(عاديا؟ 

.۲۹ ۰۲۸ القوآن الکريم سورة البقرةه‎ )۷٥( 

(۷) الصدر نقسه. 

(۷۷) مروج الذهب» السعودي. 

(۷۸) ادن القلية» ص ۷۲. 

(۷۹) يدو أن كلمة (هيكل) التي عرفها العرب في أشعارهم ترادف كلمة (العظيم) من 
حيث العنى. إن امرأً القيس يصف اليل بهذا المعنى: 


وقد اغعدي والطيزفي وكناتها 
بمنجروقيدالأوابسك هيكل 
(۸۰) عظمة بابل. 
)۸١(‏ المصدر نفسه. 
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(۸۲) لان ااطدطع ترتبط بمعيد سين (سن) إله القمرء فإن من احمل أن نيتها الأكدية 
تاثل كلمة (هلال) العربية. وثمة صلة واضحة أخرى بين الصحراء وعبادة القمر. لا 
شك أن انتشار اليهودية) تاليا وإن پشکل محدود في (تیماء) یرتکر على أرضية 
المعتقدات المشتركة القدية» وبيت الشماخ الشهير يدلل على ذلك: 
أفي أ أوفى دة لم تكلم 

بجومانة الدراج فافمغلم 
ديارلهابالرقمتين كأنها 
بها العين والآرام شين خجلفة 
وأطلاژماينهضن من كل فجنم 
إيضاحات: 


- زمزم: کان حلم عبد المطلب جد الرسول (ص) متلازماً 2 حفر زمزم؟ ولذا فإن 
لعارضة قريش مغزى دينياً ما أن البئر مقدسة «بثر أيينا إبراهيم وإسماعيل - الأزرقي - 
الغاكهي» ابن هشام). إن إعادة حفرها تعني الانتساب إليها كمكان مقدس أو يرتبط 
بمکان مقدس. 
- في أخجبار مكة للفاكهي: ١:٠٠٠؛‏ وسواه): عن حارثة بن مضرب عن 
علي (رض) قال: إن إبراهیم استوهب هاجر من ساره فوهبتها له وشرطت عليه أن 
لا سرها فالترم ذلك ثم غارت منهاء فكان ذلك السبب في تحويلها مع ابنها إلى 
مكة. [روى الفاكهي بسنده عن الواقدي عن أبي جهم بن حذيفة خبرأ في قدوم 
إبراهيم بإسماعيل - عليهما السلام - قال فيه: فعمد إبراهيم على موضع [الحجر] 
فأنزل عليه هاجر وإسماعيل. وأمر هاجر أن تتخذ فيه عرشاً]. الإشارة إلى (موضع 
الحجر) تبدو ملتيسة؛ فهل المقصود بها مكان بعينه اسمه [الحجر] أم أن المقصرد 
(موضع الحجر) الذي يتحول فيما بعد إلى عقيدة أو معتقد دينى» له صلة بالحجر 
الأسودء وهذا يعني أن أصل تسمية مواضع في الريرة العربية ب (الميجر) في اليمامة 
والحجاز والشام؛ إنما هو من بقايا معتقد عربي قدي عن هبوط الحجر الأسود بجا هو 
تحديد رمزي للإله. وبذا فهو أقدم من [حنيفية] إبراهيم ومن يهودية قوم موسى فيما 
بعد. وبالتالي فإن مسألة كون (بن حجر التي ذكرها الآثاريون كدليل على وجود 


۸۹ 


الفصل الراب الدينة والقدّس 


إله بهذه السمية لا تعدو كونها راسباً ثقافياً استمر استمرار مجتمعات العرب 
العاربة. 

جبال (فاران): كلمة عبرية مُعربة وهي من أسماء مكة. وقد أثبته أبن منظور بأن 
جذر الكلمة (فرن) ريا كان من أصل غير عربي. بينما يقول الشيخ أحمد فهمي 
ميحمد محقق كتاب الملل والنحل للشهرستاني: ج ۲: ٠١‏ وكذلك الاألوسي (بلوغ 
الإرب) إن فاران هي جبال مكة وقيل هي جبال الحجاز. 

حول جرهم في معجم قبائل العرب: جرهم: بطن من القحطانية» كانت منازلهم 
أولاً في اليمن» ثم اتتقلوا إلى الحجازء فتزلوه» ثم تزلوا بمكة واستوطنوها. وأما 
قدومهم إلى مكة فعرى إلى سيبين: الأول أن یعرب بن قحطان حیتما فاز وقومه 
على عاد وٹمود واستولى على بلادهماء وعلى بلاد العمالقة» أرسل إخوته جرهاً 
إلى الحجاز لانتراع السلطة لأنفسهم من أيدي العماليق. والثاني: أنه حصل تنافس 
شديد بين القحطانيين من حمير وسباً وجرهم» كما يقع دائماً بين المقيمين في مکان 
راحد» من التتافس في حب الظهور والزعامة وطلب الرزق والسيطرة على الآخرينء 
(عمر رضا كحالة معجم قبائل العرب» ١‏ ۸۳ نهاية الإرب للقلقشندي 
مخطوط ق ٩۳‏ - ١ء‏ نهاية الإرب» للنويري ج ۲: .)٠٠١‏ 

طلاق إسماعيل (الفاكهي» أخبار مكة في قديم الدهر وحدیثه» >٥‏ ۱۲۸): روى 
الفاکهي بسنده عن طريق الواقدي: عن أبي جهم بن حذيفة. قال: ما بلغ إسماعيل 
تزوج امرأة من العماليق ابنة صدي. قال فجاء إبراهيم زائراً لإسماعيل» وإسماعيل في 
ماشية يرعاها ويخرج متنكباً قوسه فيرمي الصید مع رعیته وکان یرعی بأعلی مكة» 
السدر وما والاهاء فجاء إبراهيم إلى منزله فقال: السلام عليكم يا أهل البيت. 
فسکتت ولم ترد علیه إلاً أن تكون ردت عليه في نفسها. فقال: هل من مثزل؟ 
قالت: لاها الله إذن. قال: كيف طعامكم ولبنکم وماشیتکم؟ قال: فذ کرت جهداً. 
فقالت: أما الطعام فلا طعام وأما الشاة فلا تحلب الشاة بعد الشتاء المضير. قال 
الواقدي: المضير السحب. وأما اماء فعلى ما ترى من الغلظ. قال: فأين رب البيت. 
قالت: في حاجة. قال: فإذا جاء فأقرئيه السلام وقولي له: غير عتية بيتك). هذه 
الأسطورة تروي - برأينا - قصة الافتراق التاريخي بين العرب (البائدة) و(العرب 
الستعرب فير الطلاق من ابنة العماليقي يتم الطلاق رمزياً بين إسماعيل والعرب 
الذين كانوا محكومين بشروط البداوة ولن يتمكنوا من اجتياز العالم اللأعضوي نحو 
الزراعةء وهذا مغزى سؤال إبراهيم عن (الطعام) وفي رواية الأزرقي (عن الحب). 
رقد تكثف هذه الوإقعة إحساس العرب القدماء بعصر انتهاء (أمبراطورية الفوضى) 
التي أقامها العماليق في اجريرة العربية وبدء عصر القبائل العربية الحديةء أي ال جيل 
الجديد من القبائل المتحدّرة من نسل إسماعيل. 


1۸۱ 


أکثر من [إرم] 


«ثم فُسح» فإذا برجل على سرير عليه سبعون حلَةَ مدسوجة 
بالذهب وفي يده لوح مکتوب عليه بيتان من الشعرء وإذا 
E E‏ هذا 


يعرض الأبشيهي”“ نصا آحر على هامش أسطورة 
[إرم] سيضعها من جديد في مسار دقیق(": 
«عن عبد اللك بن ممير» عن رجلي من أهل اليمنء قال: أقيل سيل 
باليمن في خلافة ابي بكر الصديق (رض) فکشف عن باب مغلق» 
فظنا کتراً فکتبنا إلى ابي بکر (رض) فکتب إلینا: لا تح رکوہ حتی 
يدم ٳليكم کتابي. ثم ف فإذا برجل على سرير عليه سبعون حل 
مدسوجة بالذهب وفي يده الیمنی لوح مکتوب عليه هذان البیتان: 
اذا خان الأميز وكاتباه 
وقاضي الأرض داهن في القضاء 
فريلٌثمويلّلمريل 
لقاضي الأرض من قاضي السماءٍ 
وإذا عند رأسه سيف أشدٌ خحضرة من البقلة مكتوب عليه: هذا سيف 
عاد بن إرم». 
يتوجب عند قراءة هذا النوع من المرؤويات» عدم الإذعان مما يقوله 


1A 


إرم ذات العماد 


_ عادة _ الۇرجوت القدامى»› وكثرة من المعاصرين»› الذين ينظرون 
إليها على أنها من «تخاريف» اليمنيين (الحمیریین): : فهم نشروا نمطا 
من الأساطير والحكايات الارافية بهدف «أن يرفعوا من شأن 
ماضيهم». هذا الادعاي من جانب المؤرحين» یازمه الكثير من 
الاحتراس والحذرء لأن نشر أساطير كهذه قد لا يتصل بسلوك 
أشخاص يشعرون بالنشوة والزهو حين بُزوى الاضي الخاص 
بقبائلهم؛ وعلى الأرجح فإن ذيوع وانتشار مثل هذه الأساطير له 
بدرجة أولى ومباشرة» علاقة بنظرة العرب إلى حضارة جنوب 
الجزيرة العربية؛ وبدرجة قل بالتراث الثقافي للعرب البائدة. إذا 
جردنا الأسطورة ما يعلق بها من تدحلات مكشوفة للرواة» كتابة 
قصائد ركيكة (مثان» ڈ ثم الزعم أنها جزء من الطاب الأسطوريء 
فان ما يتبقى هو الجوهر. يلاحظ ابن خلدون"“ وهو يقرا سطورة 
[لرم]: 


إن هذه الدينة لم سبع لها خير من بوعل من بقاع الأرش 
وصحاری عدن؛ التي زعموا أنها نيت فيها في وسط اليمن» وما زال 
عمرانه متعاقبا رالادلاءِ 7 تق ر ن لاوجف ولم تقل عن هذه 
المدينة حبر ولا ذكرها أحد الإخباريينء ولا من الأم» ولو قالوا إنها 
درست فيما درس من الآثار لكان أشبه. ان ظاهر کلامم انها 
موجودة» e‏ يقول على انها د مشق بناء على ان قوم عاد 
ملکوها. وقد يذ NE‏ ثبةء ونا يث عليها 
أهل السحر والرياضة». 


یکڙر ابن خلدون - هنا - موقفاً شاسعاً ومألوفاً اتتخذه معظم 
الإخباريين والمفسرین» وإن یکن منهج ابن خلدون یعید - عملياً - 
صياغة هذا الموقف قف بشكل أفضل» غير أنه لا يختلف کثیراً عن 

المراقف الأخرى د في نقطة وأحدة هي إشارته الثمينة ا 
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القصل الخامس: أكثر من لارم] 


احتمال أن تكون سيطرة «عاد» على دمشق» التي «امتلكوها) 
ج الحقيقي للربط بين 
[إرم] ودمشق. هذه الإشارة سوف تكون مادة الفصل التالي» 
بينما سن ركز - هنا - على ما هو عام في المسألة. إن العلاقة بين 
ارم و«عاد» على المستوى اللغوي» وكما وردت في النص 
القرآني»› هي علاقة حقيقية وأبعد ما تكون عن إطار كونها مشكلة 
لغوية. لقد اعتقد ابن جلدون إن ما حمل بعض المفسرين الذين 
حللوا (سورة الفجر) تحليلا دينيا ولغوياء على الربط بين [إرم] وبين 
«عاد» إنما هو «ضياعة الإعراب»“» ففي لفظة فإذات العمادي 
ری هؤلاء انها صفة د [إرم] ثم حملوا «العماد على الأساطين» أي 
تصؤروا الأعمدة على أنها تعني بناء معمارياً اسمه فإذات 
العماده» وهذا ما تسببت به قراءة ابن الزبير» الذي أجاز قراءة 
#إإرم ذات العماد باعتبارها صفة «عاد). 
حصر المشكلة في نطاقها اللغوي يكشف عن بعض العيوب غير 
التوقعة في منهج ابن حلدون السوسيولوجي» ولكنه في المقابل ياي 
علینا ا بان قراءة ابن الزبير قد تسبیت»› في النهايةء في 
نشوب «(أزمة) حقيقية» على مستوی قراءة الاستطررة في ضوء 
المنهج اللغوي»› بين المفسرين وال حباريين› بل وكذلك في حدوث 
بلبلة لأ حدود لها بين المسلمينء » إذ صار بوسع المسلم أن يقرأ الآية 
على هذا النحو: فوألم تر كيف فعل ربك) ثم: فبعاد ارم ذات 
العماد» بينما يكن لمسلم آخر أن يجادل في القراءة ويقراً السورة 
على نحو مختلف: الم تر كيف فل ربك بعاد. #إرم ذات 
العمادي. في القراءة الأولى (لابن زیی تکون [| 2 صفة لعاد» 
ينما في القراءة الثانية تكون إضافة. يترّب على ذلك أن إرم] إذا 
ما أعثبرت صفة فإنها في هذه الحالة تكون اسما لمدينة أو قبيلة أو 


۱A٥ 


إرم ذات العماد 


أمة تنسب إلى «عاد». إن الإخباري الوحيد الذي يقول بكون 
«عاد» أمة 2 عباس» وهذا الأمر تؤكده النقوش التي عثر عليها 
المنقبون فى ئب ثمودء وسنرى دلالة ذلك فيما بعد» فالفرق 
کک بين (أمة) وبين کونها (مدينة) هو فرق جوهري 
آحدتته قراءة لغوية للسورة القرآنية. وهذا ما يدعونا إلى إبداء أقصى 
اهتمام مکن بقراءة أبن الزبير الحاسمة وال جذرية. یضرب ابن 
خلدون مثلاً على ا فة بالات ا وهل بالا رة 
فیقول: 
«ومن الأخبار المستحيلة [...] ما ذكره البكري“ في بناء المدينة 
السماة ذات الأبواب تيط بأكثر من ثلاثين مرحلة وتشتمل على 
عشرة آلاف باب. والمدن أتخذت للتحصن والاعتصام وهذه خرجت 
عن ان حاط بها» فلا یکون فیها حصن ولا معتصم» وکما نقله 
السعودي" أيضاً في حديثه عن مدينة النحاس وأنها مدينة كل بنائها 
لخا حرام سلجماسة طفر بها موصي بن ضير في غرو ت ائ 
المغرب» وأنها مغلقة الأبواب وأن الصاعد إليها من أسوارها إذا أشرف 
على الحائط صیق ورمی بنفسه فلا يرجع أخر الدهر في حديث 
مستحيل» عادة من خرافات القصاصين. وصحراء سلجماسة قد 
نفضها ال ركاب والأدلاء ولم يقفوا لهذه المدينة على خبر [...] ولقد 
عد أهل النظر في المطاعن في الخبر استحالة مدلول اللفظ وتأويله أن 
يؤول با لا يقبل به العقلي“. 
ما لم يلاحظه اين خلدون» وهو بسلط سيف النقد الجارح على 
البكري والمسعودي» أن أسطورة «مدينة النحاس» الي یتحدثٹ 
عنهاء والمعتقد أنها موجودة ف فى الصحراء حیث يأتیها الإنسان 
ليرمي بنفسه من أعلى شرفاتها وينزلق في اللازمن» هي أسطورة 
غير منفصلة (غير مستقلة تماما) عن أسطورة [إرم] بل هي ذاتها 
أسطورة [! [e1‏ ولکن بلغة أكثر تكثيفاًء فالنحاس وهو معدن ناري 


1۸٦ 


النصل الخامس؛ أكثر من [إارح] 


يضاهي في قیمته الرمزية معادنٌ ماثلة كالذهب والفضة وأحجاراً 
ثمينة كالزبرجد والياقوت واللۇلۇ قوم عملياء مقام ک وکب ناري 
ماثل (الشمس أو القس. ولأنها تقع ق الصحراء تاماً مثل [إرم] 
فان مَنْ يدخلها لن يدحل مکاناً أرضیا يستطيع مغادرته والعودة إلى 
قبیلته» بل سیصبح ا منها. الإنسان الباحث عن «مدينة 
النحاس» الصحراوية لكي بُصعق ويرمي بنفسه من أعلى شرفاتها 
فلا يعود إلا آحر الدهر (الزمن) هو نفسه الإنسان العائد إلى مكانه 
الأولء موطنه القدي: ا-جنة. أما عودته من اللأزمن فهي تكرار لبعد 
المأساوي فى البحث عن المدينة العجائبية؛ أي النفي من جديد 
وتكرار محاولات العودة ثم النفي وهكذا إلى ما لا نهاية» وتلك 
هي بالضبط دلالات قول الرسول الكريم (ص): ألا | إن الزمان 
یعود کهیئته الأولى». عودة الزمن إلى نقطة بدئه» هذه» لن تحدث 
إلا عبر اكتشاف المدينة العجائبية المضاءة وسط الصحراء» وليس 
في اي مکان آخر. 

إذن» تنتقل [إرم] هذه المرة إلى الغرب «صحراء سلجماسة» وترتبط 
بعصر الفاح المسلم مسن بن تین ونا وطن e‏ القائم 
بأن الفتوحات الإسلامية قامت بتدشيط الخيال العربي الإسلامي 
حيال «المدينة الذهبية» بجا هي ذكرى دفينة (عن الكان الأول في 
السماع) وحسب» أا جذور هذا الخال و(«تاریخه» فإنهماً یردان 
إلى زمن ميثولوجي. أليس منطقياً أن نتساءل عن سر هذه العلاقة 
بين الصحراء والمدينة العجائبية؟ لا بد أننا بچ من جدید 
بالاستنتاج ذاته» فكل عالم لاعضوي هو موطن أسطورة عن عالم 
عضوي ا ضائح» پبحث عنه الإنسان» وتلك واحدة من 
الحقائق التي عرب عنها أسطورة [إرم] أو «مدينة النحاس في 
سلجماسة» المغربية. ومع هذا فإن للهمداني جوا 


AY 


ار f‏ ذات العماد 


بالتأم » فهو يعتقد بان كلمة [إرم] تعني مدينة لا (أمة وهو 
المعنى الذي أثار حفيظة ابن خلدون. يقول الهمداني: «يقال: وما 
بھا طوری وما بھا ارم وما بها دیار» وهذا يعني حسب الهمداني 
أن [إرم] التي هي برأيه كلمة «حميرية) قدية تدل على المدينة» فيما 
ندل كلمة «طورى» على «الطور» السريانية بمعنى مرتفع و 
جبل) 0 إن سائر الاجتهادات اللغوية يشان [إرم] تدورء فعلياًء 
في فلك تأويل (سورة الفج) والسور الحايثة لها (الأحقاف. 
المؤمنون) ولذا لا مناص من سلوك هذا السبيل في الحدود الممكنةء 
مع أننا نعتقد أن تحليل هذه السورة ممكن فقط في إطار ربطها ببقية 
السور القرآنية. 

برأي الإمام فخر الدين الرازي' © فإن آية ألم تر كيف فعل ربك 
بعاد إرم ذات العماد تير مسائل عدة على الصعيد اللغوي 
والسوسيولوجي. 


أولا: ححدّد سورة الفجر ثلاث جماعات بشرية (من العرب 
المتقدمين وسواهم) هي: عاد» وثمود» و«فرعون على سبيل 
الإجمال» حيث قال تعالى: فوفصب عليهم ربك سوط 
عذاب. ومع أن النص القرآني» كما يرى الرازي» لم بين 
كيف كان العذاب ولا صورته التفصيلية - هنا - وترك أمر 
ذلك و أخرى هي (سورة الحاقتم التي سوف تعلمنا أن 
طإثمود أهلكت بالطاغية4'» قیما اهلكت عاد «بریح 
صرصر» إلى قوله تعالى: وجاءَ فرعولً ومن قبله 
والمۇتفكات بالخاطة4 فإن من ا-لجائز قراءة النص القرآني 
الموزع على آيات وسور عدة بوصفه وحدة عضويةء وأن 
كل جزء فيه يشل جزءا من نظام السرد القرآنى» ولذا فإن 


AA 


النصل الخامس» أكثر من ارج 


الجماعات البشرية الثلاث ترتبط تبط على نحو ما بمسألة 
[إرم]. 

يرد اسم «عاد» عند سائر الإخباريين باختلافات يسيرة 
هکذا: هو عاد بن عوص بن [إرم] بن سام بن نوح. 
حسب بعض القراءات جعل اسم «عاد» اسما لقبيلة» كما 
تقال لبني هاشم (مثا: هاشم» ولبني تميم: تميم. وقد رُعِم 
على طاق واسع في کتب القدماء من العرب وروایاتهم» 
ان «عاد» التي یرد ذکرها ف في القرآن هي «عاد الأرلى» 
بدلالة الآية القرآنية: ۆوانه اهلك عاداً الأولى) بینما يقال 
للمتأحرين «عاد الثانية» أو ما یسمی ب «عاد الأخحيرة». في 
هذا الإطار يظهر اسم [إرم] على أنه الجد الأعلى AE‏ 
اعتقاد يثيرة الإحباريون والمفسرون يضع المسألة - برمتها ج 
مام مفترق طرق يصعب الإفلات منه؛ فإذا ا بان 
المتقدمين ا العرب البائدة ومن بينهم «عاد» القبيلة تُسمون 
ب «عاد الأولى» فإن هؤلاء يُعرفون ب ارم[ نسبة إلى 
م . على العكس من ذلك فإن قراءة أحرى يكن أن 
ته تفضي إلى معنى مضاد تنحول فيه القبيلة إلى مدينة» أو 
اسما E‏ عاش فیها زام وبالتالي فإن ذلك سوف يفتح 
السبيل مام الاعتقاد بأن هذه المدينة ربا كانت «دمشق»»› 
ورا «الإسكندرية». لكن هذا كله قابل للتغير إذا ما 
استخدمنا قراءة أحرى لكلمة [إرم]. 

حسب راي الرازي» تعني الكلمة «أعلام قوم عاد التي 
کانوا یینونھا علی هيغة المنارة وعلى هيعة القبور"'“. 
وبري شاعر قديم» هو أبو الدقيش» فإن «الأروم» هي قبور 
عاد» وذلك واضح في معنى بيته القائل: 
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ار ۴ ذات العماد 


بها أرومٌ كهرادي البخست 

إن الطعن في صحة مثل هذا الزعم سهل للغايةء لأن رأفإذا 
ما سلّمنا بأن المتقدمين من العرب البائدة» ومن بينهم «عاد» 
القبيلة يُسمون ب «عاد الأرلى» ارم[ ليست الإسكندريةء 
كما انها ليست دمشق» با أن منازل عاد» في الأصلء» 
كانت بين عمان وحضرموت وهي بلاد الرمال أو 
«الأحقاف» التي ذكرها القرآن الكر. رم : وا اذکر أا عادِ إِذ 
آنذرّ قومه بالأحقاف ي0 کما ان دمشق والإسكندرية 
بطبيعة الحال ليستا مدينتين صحراويتين با لا يصح معه 
الاعتقاد بإمكانية وجاهة الزعم. 


ثالقاً: برأي الإمام الرازي فإن في قوله تعالى [إرم] وجهي: 

أً: إذا جعلناه اسماً لقبيلةء کان قوله تعالى [إرم] عطف بيان 
لعاد» أي أن النص القرآني سوف يقطع بكونهم «عاد 
الاولى». وهذا أمر محال ما دامت ارم مدينة في الصحراءء 
فيما يفترض أنها دمشق أو الإسكندرية وهما مدينتان لا 
علاقة لهما بالصحراء. 

ب: وإذا ما جعلتاه اسماً لبلدة أو مدينة أو أعلاماً (شواهد) كان 
التقدير في هذه الحالة على هذا النحو: فإبعادي أهل 
ارم ثم حف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه» كما 
في قوله تعالى: «إواسأل القرية4'» وهذه كذلك» 
قراءة ابن الزبي أي على الإضافة: بعاد إرم). 
من المتعذر رؤية مط المشكلات اللغوية التي تثيرها قراءة ابن 
الزبيرء التي أذ بها بعض الفقهاء والمفسرين والإحباريين› 
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ذلك بسبب العشابك المُضاعف بين ما هو لغويّ وما هو 
سوسيولوجي» ولحل هذه المشكلة لا بد من إعادة تأويل 
(سورة الفج بالاستناد إلى رؤية أركيولوجية مع احتراس 
شدید من فهم مغلوط لقاصد هذه القراءة ا ا 
تهدف إلى تجاوز مأزق التحليل اللغوي (الألسني). يعرض 
الرازي أحد أوجه المعضلة اللغوية» ففي إعراب [إرم] هناك 
مستویان:. 

أولاً: إذا جعلناه إسماً للقبيلة فالمعنى المقصود في 

الحالة: أنهم کانوا بدواً یسکنون الخیام e‏ وهذه 
تتطلب وجود «العماد»» وهو - هنا - لا بد أن ي يعني ما يرفع 
به الإنسان بيته» خيمة أو خباء ومفردها «عمود» وييكن 
جمعها في صيغة «عُمد». 

ثانياً: وقد يكون المقصود ب ۋذات العماد في هذا 
السياق» الإشارة إلى أن «عاد») کانوا طوال الأجسام بحيث 

شبهٹ أجسامهم بالأعمدة. 


ومع ذلك ثمة مستوى ثالث لابد من إبرازه ومقاربته بشکل حذر: 
فإذا ما جعانا المعنى ينصرف إلى المدينة (البلدة فإنه سيكون: أنها 
ذات اساطين,. أي ذات أبنية عظيمة مرفوعة على الأعمدةء وهذا ما 
عليه واحدة من الإشارات القرآنية الدمينة: «إأتبنون بکل ريع 

تعبثون) أي علامة أو بناء رفيعاً. إن الرازي» على أهمية 
«الألسنية) یسیر على خحطی الآحرينء› ويشكك بقوة» في 
انج التأويلي الذي اتبعوه للمعنى المراد به في هذه الآيات» في 
الآن ذاته» بل إنه يرتد عن طريقته الرصينة ویتخلی عن امتياڑهاء 
الذي سيّمنحه» مع مزید من الصبرء تفوداً وتميزأُ ولذلك فإنه. 
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يسارع إلى الاستعانة بالأسطورة لتفسير السورة القرآنية» وهذا - 
برأينا - ما لا يليق بقراءة مختلفة. يقول: 
(روي أنه کان لعاد ابنان: شداد وشدید» فملکا وقهرا. ثم مات شدید 
وحلص لشذاد فملك الدنيا ودانت له ملو كهاء فسمع بذ كر اللجنة 
فقال: أبني مثلهاء فبنى [إرم] في بعض صحارى عدن في ثلشمائة سنة 
وكان عمره تسعمائة سنة وهي مدينة عظيمة قصورها من الذهب 
والفضة وأساطينها من الزبرجد والياقوت)<؟. 
الشكلة التي تصادفنا في تحليل أسطورة [! [إرم] من المنظور الديني 
الصلب» على أهميته الأخلاقيةء تكمن هنا: ماذا لو أن الإنسان 
وصل ذات یوم» وبالفعل» إلى الجنة؟ ماذا سيأًخذ منها؟ يتضح من 
سياق الخطاب الاسطوي أن البدوي الذي دحل [ [el]‏ وهتف مع 
نفسه مبتهجاً: إنها الجنة» لم يأحذ منها سوى الدليل على وصوله 
إليهاء أما اللكوث فيها فمستحيل. فكما أن الواصل إلى «مدينة 
النحاس» في «سلجماسة» بصع ثم يرمي بنفسه من على شرفاتهاء 
آي یضیع» فإن الواصل إلى [إرم] لن يتمكن أبداً من البقاء فيهاء 
لأ قَدَرِ الإنسان الذي رتبته المشيعة الإلهيةء أن يظل في الأرض 
وان لا يعود إلى السماء إلا عبر الحلم. ولکته وعبر الحلم» بوصفه 
هبة إلهية حكيمة» يستطيع رمزياً لا أن يعود إلى الجنة بل أن 
ينشيء في مخياله الجمعي» ومع الوقت» اظاسا ا لاسترداد 
احق الرمزي في العودة إلى ما لا نهاية من المرات إليها. 
أسطورة [إرم] التي تى المفسرون والرخباريون والفقهاء إلى تأويلها 
علی ساس كونها مشكلة لغوية» وأحياناً ذات جوف أخلاقي ج 
وعظي تحضر في هذا النمط من التحليلات) وعمالياً في نطاق 
کونھا تذکیراً بالقصاص من الكافرين وزجرهم عبر تبيان أن «عاد» 
الأولى بنث شيعا عظيماً ‏ ئم هلكت بالريح الصرصرء لأنها كفرت 
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بنعمة ربّها؛ فيما هي بالإضافة إلى هذا الجانب المشرق بالمعاني 
الإنسانية» رة من أساطير الحلم البشري بالعودة الرمزية إلى 
ا لجنةء والمدينة في هذا النطاق تتوحد مع الجنة في بيئة إيكولوجية 
وأحدة. 


* %# % 


حتى في سعيهم إلى ربط (سورة الفجر) ب (سورة الأحقاف) وهذه 
ب (سورة الشعراء) فإن كل ما حصل عليه مفسرو القرآن يتحدّد في 
ال 

إن عاد 11 هي نفسها «عاد الأولى» التي کان أهلها ينحتون في 
الجبال بیوتا“. وهؤلاء شأنهم شأن «ثمود» کانوا بقطعون 
الصخر: فإوثمود الذين جابوا الصخر بالواد4 '. في هذا الإطار 
ستبدو «عاد) و«ثمود) متماثلتین تماما لا من حيث المصير التاريخي 
الأساوي الذي حل بهماء وإنما أيضاً من حيث كونهما من القبائل 
التي سمت بقوة خحارقة» بطول قامة أسطوري: « كان طول الرجل 
منهم أربعمائة ذراع وكان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
الجميع فیهلکوا» ۰ 

لابن كثير؛ المفشر الأكثر ثقة وأهلية» ري هام في هذا الصدد. إنه 
يربط بين أسطورة [إرم] وبين النبي (هود) على هذا النحو: «هود بن 
شالخ بن أرفخشذ (أرفكشد) بن سام بن عبد الله بن راح بن 
ا لجارود بن عاد بن عوض بن إرم بن سام بن نوح» من قبيلة يقال 
لهم: عاد بن عوص بن سام بن نوح» وکانوا عرباً یسکنون 
الأحقاف وهي جبال الرمل وكانت باليمن من عمان وحضرموت 
بأرض مطلة على البحر يقال لها الشحر؛ واسم واديهم مَغيث 
وکانوا کثیراً ما یسکنون الام ذوات الأعمدة الضخام كما قال 
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ر ۴ ذات العحماد. 


الله تعالی: ولم تر کف فعل ربك بحاو إرم ذات العماد). وعاد 
هذه هي (عاد الأولى» فيما (عاد ا هي عاد المخأحرة. ما يهمنا 
من اج ابن کٿير هو التالي: أن [إرم] تنسب إلى قبيلة عربية 
بائدة تعرف ب (عاد الأو لى) وبالتالي فإن هذه المدينة العجائبية تقح 
فی e‏ تى أو الإسكندريةء كما أنها' ليست (تدس أو 
«مدينة النحاس في صحراء سلجماسة. بامغرب»: 


لا شاک أن هذا اوح في الاستنتاج 0 ومألوف ورل 
الإخباريين والفسرن ي انه يتضصمن شیعاً يدا هو تفنیكد ابن 
کشر لارعم القائم بان مدينة دؤارة «تكون تارة في دەسشق 
وتارة أحرى في الإسكندرية)'“» : وهنو على العكين فن افراحات 
آحرين» يضعها في اليمن اموطن التاريخي لعاد الأولى. إذا سلما 
بهذا الاستنتاج» لأغراض 8 فإن هدفا ل بد أن يتحدد في. 
نقطة مركزية هي الفصل ب بين الحقيقة التاريخية القائلة بأن. (عاد: 
الأولى) عاشت في اليمن القدم» وبين اللحتيقة ا التي 
تدعي وجود [إرم] هناك. 

عاد وهود في «الأحقاف»: 

طالا أن دعوة هود التوبحيديةء ارتبطت ب (عاد الأرلى» فإن. 
امفسرين والفقهاء والإخباريين» ولأسباب. غير مختلفة كثيرا؛ قاموا 
باستخدام ذخحيرة النص امقس لإعادة إنشاء. الخطاب الميثو لو جي 
عن [إرم] بوصفها مدينة تدل على ازدنهار حضارة عاد القدية. ولا 
يعدم المرء رؤية هذا الإنشاء لنم حت عند ابن كير نفسه» الذي 
يرفض وضع [إرم] في أي مكان آخر غير اليمن؛ ولأجل فهم معمق 
لکل الجوانب ستوقف أمام طريقة تحليل الخطاب الديني ماله 
إرم]: جاءِ هود ابي إلى عاد رسلا من ربه لينذر قومه ولکنهم 
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ES‏ ل إن عاداً کفروا ربهم ألا بعداً لعادٍ قوم 
هود. وبشهادة النض القرآني فان ا هذه کانت قبيلة مَكَرفة: 

إوأترفناهم في الحياة الدنيات بل إن سائر الآيات القرآنية المتصلة 
بعادء أشارت إلى هذا الجانب (سورة براءةء إبراهيم» الفرقانء 
العنكبوت» ص» ق). واستناداً إلى هذه النصوص» وإلى معتقدات 
عربية قدية» جرى تحديد مرايا أحرى» نادرة للقبيلة» إذ تميزت 
بكوتها أول من عبد الأصنام؛ بعد الطوفان جما يعني أنها كانت شعبا 
وثنياً قدماً كما أنها افترقت عن سواها من القبائل الأحرى 
بحصولها المبكر على «امتياز». وراثة شعوب زائلة مع الطوفان كما 
يُرعم» د «کانوا حلفاء في الأرض بعد قوم نو . في هذه 
ا یرتکز اللخطاب. الميثولوجي عن. «عاد» على حقيقة حقيقة أسطوريةء 
سم بها بين. الإنحباريين مفادهاء أن. «عاد» القبيلة الو ثنية» نشأت. 
على أنقاض «بشرية أولى» زالت مع الطوفان وتمكنت بقاياها 
الضعيفة» من ا من الهلاك السماوي. والصمود. فضا عن 
هذا يعتقد انها قد . عرفت نمطا من القَرة ارج بار 
والبصطة""“ فى العيش^"» فصازت. هذه المزايا دليلاً ساطعاً على 
حقية تقترن بازدهار شعب. وئنی غامض» كما أن الله سبحانه 
وتعالى «جعلهم أشد أهل زمانهم في اللقة والشدّة والبطش» كما 
يقول ابن كثير. ومن ساثر السور القرآنية التي لها صلة ب (عاد) 
و(هود) النبي» نعرف انها ظهرت: قبل (ژمود) بوقت طویل؛ 
وأحيراً: إن هؤلاء كانوا «عرباً حفاة متمردين»". طبقاً لهذا 
التوصيف المقتضب فإن نشوء [إرم] كمدينة مزعومةء ارتبط» على 
نحو وثيق للغاية» باسم هذه القبيلةء وإن المدينة كانت عنوانا 
لازدهار حضارة قديمة عرفها العرب القدمايء ولکننا لا نعرف عنها 
آي شيءِ ا لکن هذه المدينة مع ذلل» کان کا عليهاء 
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في الأصلء الزوال والفناء فهي بوصفها «جنة أرضية» لم تكن 
سوی نموذج قدمه الإنسان في سياق نزاعه مع إلهه. 

تدمير المدينة؛ إذن؛ وزوال تلك (الحضارة) مماثل إلى حد بعيد 
دس سد مارت وزوال «جثات عدن» بعد السيل العرم» وهو أمر 
عاشه العرب القدماء كتجربة روحية» بعمق» لدرجة شاع معها 
الاعتقاد بأن تلك الحضارة العظيمة زالت بفعل «فأرة) ا عن 
احتقار تال» وسخرية تالية» من وهم الإنسان بعظمة ما يصنع 
مقارنة بعظمة الخالق المتسامي والمفارق. ولان الوثية بدت وکأنها 
رید تاشن نموذج أرضي بديل» لتقطع الطريق نهاثياً على الإنسان 
في طموحه للعودة الرمزية إلى الجنة السماوية؛ فقد كان العقاب 
مدمرا. في هذا الإطار يتخذ الصراع ین امقس والدئس» 
السماوي والأرضي» الحقيقي والزائف عدا ا مح ذیوع 
أسطورة [إرم] كنزاع بين «جئة أرضية زائفة» وزائلة بفعل قوة 
غامضة؛ وبين «جنة سماوية حقيقية» غير قابلة للزوال. لاحظنا عند 
الكلام عن المكان المقدس» كيف أنه كان مادة مثالية لتصورات 
القدماء من العرب»› عن العلاقة بين ما هو أرضي وما هو سماوي؛ 
فإذا کان النموذج الأرضي یستمد قداسته من عوذج أعلى فاته يظل 
بعیداً عن کل خطر محتمل» » على العكسن من هذاء فان (النموذج 
المزيف) سيكون عرضة للدمار. الكعية (مثا اي وچ دن 
يقع بازاء البيت ار (الضراح)» تماما والی حد ۰ معه 
الإخباريون الأمر على انه (إلو سقط حجر واحد من الصراح لسقط 

فوق الكعبةع("") فإن شرفها وقداستها كانا مصدر حماية مطلقة» 
وبفضل ذلك تول الوادي القاحل الخالي من أي ر للحياة إلى 
مکان مزدهر تتفجر فيه عيون الماء وتقصده القبائل. وعندما يقال إن 
الله سبحانه وتعالی نقل «قرية) من قری الشام لى الطائف”"") 
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فإن هذا يعني أن مكة انتقلت بفضل (الكعبة) من العالم 
اللآعضوي إلى عالم عضوي: من الجدب إلى اليضب» من ا خطيعة 
(الصحراع) إلى الإبيان» بينما تعاقب السماء عقاباً مدمراً مدينة 
]رم[ الأثمة والخاطعة والمريفة وتشية تشي فيها الخراب. بوسعنا أن 
نفترض وجود صلة غير مرية بعل» بین E‏ اليمنية عن انهيار 
مارب وخراب (جٿات عدن) وبين أسطورة [إرم] على ا من 
هذه الزاوية. فالاصل في خراب ما هو زائف» وجوده في حيز 
التنافس مع القدس (عتواً على الله بلغة الثعلبي) وسنری ذلك مع 
رالقليس] الذي دشر بينما جت الكعبة من خحراب أبرهة بفضل الطير 
الأبابيل. 

إن دلالة الآية القرآنية كما يستخدمها المفسرون (فى هذه الحالة: 
ابن کثیر مثا ترتبط بسورة (الشعراء)» فبعد أن سز قصة قوم 
توح تلمح إلى قبيلة (عاد): فوكذبث عاد المرسلين ين إِذٌ قال لهم 
أحوهم آلا تتقون. أتبنون بکل ریچ آي تعبثون. وتتخذون مصانع 
لعلکم تخلد ون هذه (الآية التي تبنيها عاد في کل مکان 
هي «الجنة الأرضية المزيفة» التي بُراد لھا ان تکون ا في خلود 
الإنسان بالضد من مشيئة خالقه. ويدعم هذا التصور» عن مقاصد 
السورة القرآنيةء التأكيد القاطع مامد كم بأنعام وبين 
وجتات وعيون"" وهي الجنات عينها التي عرفها اليمنيون 
القدماء (جثات عدن). ولكن إذا أذنا بنظر الاعتبار أن المقصد 
من الآيات» في التحديد الجغرافي الدقيق: صحراء الأحقاف 
وعدن» فإن جزعاً من الإشارة إلى 1 سوف پنصرف صوب 
وة السيل العرم بعد انهيار سد مأرب. يعطي النص القرآني في 
نطاق هذا التصرر» دعماً غير محدود. يقول النص القرآني: «إفأما 
عاد فاستکېروا في الأرض بغير الحق وقالوا من أشد منا قوةي( "» 
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ر م ذات العماد 


وهی دلالة على أن (عاد) بسطت فى وقت ما من الأوقات سلطتها 
القبلية دون منازع» فی جرا وا م ا ا 
وتضع (سورة الاحقاف) قبيلة (عاد) في موضعها تماما کشعب 
وثني صد بقوة» كل محاولة لنشر ديانة توحيدية مبكرة بعد 
الطوفان الأسطور ي: اواذكر أخا عاد إذ أنذر قومه 
بالأحقاف 4 . لكل ذلك جاء العقاب مدثراً: في عاد إِذ 
أرسلنا عليهم الريح العقيم ما تذر من شيء أتت عليه إلا جعلته 
کالر ميم" وكذلك: لإوأنه أهلك عاداً الأولى وثموداً فما 


بة بقی ی" . 


برأي اين كثير (البداية والنهاية) فإن المقصود من آية: «أتبنون بكل 

ريع آية ‏ تمد آنکم ټنون في کل مکان مرتفع» باء عيبا 
هالا کالقصور ونحوهاء تعبثون بہنائها «لأن لا حاجة لهم فيهاء 
وما ذاك إلا لأنهم كانوا ھ الخيام» . هذا التأويل الذي 
تحطمه جملة تناقضات ينسف من الأساس كل التصور المبني على 
أن [إرم] كانت آية (علامة) على ازدهار عاد الأولى» وذلك لأن 
البناء - طبتاً لما يفترضه تأويل ابن كثير - لا معنى له إلا للدلالة على 
العبث؟ ولكن كلمة (تعبثون) لا تعني بالضبط أن ما ثبنى اتُخذ 
للهو» وعدا هذا فإن البناء العظيرٍ کالقصور ونحوها ل ينسجم مع 
وجود خیام؟ لا بد أن ثمة تأويلاً آحر يکنه أن يضع مسألة 


في موضعها الصحيح. 


تلفت انتباهنا في هذا الصدد كلمة (ريع) ذات المعنى المزردوج: 
جبل وزرع (أو زيادة في امحاصيل) ولا تزال هذه الكلمة معداولة 
حتى اليوم بالمعنى الثاني (الزيادة). لقد استند ابن کثیر وسواه من 
الفسرين إلى العنى الأول فقط. بينما نرى أن ابن منظور 
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للمعتی الثاني قيمته الفعلية استناداً إلى حديث ابن عباس (رض): 
(لكل مسكين مد جنطة ريعه) أي: حصته من الطعام؛ لأن کل 
زيادة هي ريع (وراع الطعام وأراح أي صارت له زيادة في الطحينء 
وریع م التذر فصل ما يخرج من البزر على أصل)"". بيد أن ابن 
کثیر وآخحرین فضلوا استخدام کلمة (ریع) بمعنی مرتفع أو جبل (أو 
الطريق المنفرج عن االجبل) لتطابق فحوى تفسيرهم مع هذا العنى. 
إذا سلمنا بالمعنى المراد من (الریع): الزيادة في الطعام فان تفسیر 
الآية سوف يستقيم: فالبناء العظيم يتربط بنماءٍ وزيادة في 
وهذا يعني ان عاداً عرفت بالفعل حضارة مزدهرة زراعية الطابع» لا 
حضارة بدوية رعوية مكنتها في نهاية لحلاف من امتلاك جنات 
وعيون 4" . 

أما العبث في هذا البتاء فة تعبشونه فلا شك أنها للدلالة على الروح 
الوثنية التي كانت طاغية ومتفشية في معتقدات عاد الأولى؛ والتي 
فض في إطارها الان ا (هود) التوحيدية. وهذا ما يدل 
عليه ربط (عاد) بعبادة الأصنتام إبان انتشارها. من المؤ كد أن تفسير 
ابن كثير لا يقدم حلا حقيقياً للمشكلة بل على العكس فإنه يقوم 
بععقيدهاء؛ فإذا كانوا يبثون القصور لأجل العبث فلماذا يواصلون 
السکن في ال خیام؟ لا بد أن تأويل اين كثير اصطدم بخطاً منهجي 
وأخر لغوي؛ فكلمة (العماد) لا تعني (العمد) التي رفع بها الحيام 
والأخحبية؛ وحسب ابن منظور في (لسان العرب) فإن المعنى الذي 
قصده النابغة الذبياني في قصيدته: (يبنون تدمرَ بالصفاح والقمل) 
أرلد يها أساطين الرخام؛ وسنذا فهم للكلمة ينسجم مع قوله تعالی: 
وثمود الذين جابوا الصخر بالوادي التي ترد مباشرة بعد كلمة 
العماد. أما الخطا ا لمنهجي فيكمن في أنه يقيم علاقة مستحيلة 
بين کون المنشاة المقامة هي من الحجارة أو الصخور أو الرحام» 
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وبين البناة الذين هم رُعاة اغنام ا سرف قت مالا 
بأن مقاصد ابن كثير المجنية على فهم كلمة (ريع) بمعنى المرتفع» لن 
تغيّر قيد أغلة من استنتاجاتناء بل رجا ستقوم بدعمها بصورة غير 
ا ¢ فإذا کانوا یټنون القصور فوق المرتفعات فان هذا ينفي 
عنهم صفة البداوة؟ 
من احتمل أن «حضارة» عاد المفترضةء والتي لا يوجد بحوزتنا أي 
أدلّة أركيولوجية عنها؛ ولكنها قد تكون سبقت - بالفعل E‏ 
«حضارات» مالك جنوب غرب الجزيرة العربية 0 بالدرجة 
الأرلىء وریدان وحضرموت وقتبان) قد حلفت ذکریات قوية في 
ذاكرة القبائل العرية؛ التي حفظت لنا عدداً کبیراً من الأساطير 
العصلة بها ویبدو أن بعضها اندمج بأساطیر مالك الجنوب» بحیٹ 
بدا أن أسطورة انهيار سد مأرب كانت» وبصورة ما من الصوں 
هي التعبير الكئفن عن زوال هذه الحضارة؛ وذلك ا للشبه پين 
ا «السيل العرم» وأسطورة زوال عاد بالريح الصرصر من أثر 
فال في تفسير الجوانب الحفية في القصة التاريخيةء المشوشة 
والناقصةء عن اضمحلال» ثم ز زوال القبائل العربية القدييةء وبالتالي 
تلاشي أي أ لا يُفترض انه «حضارة ميكرة) احتضنت چربتها 
الجزيرة العربية. لا تكشف عن مثل هذا الاحتمال أية وقائع تاريخية 
موثوقة ونهائية» كما لا توجد بطبيعة الحال أدلة ار وة 
حاسمة؛ بل تکشف عنه مجموعة من الأساطير والمزويات» التى 
لا يلك أي مؤرخ أو باحث حصيف حق رفضها؛ فيما بمكن 
بالضد من هذا الرفض غير النادرء إعادة تحليل المَرويات والقصص 
والحكايات والأساطیر بوصفها (مواد) ترکتها جماعات بشرية 
زائلة؛ قد تكون بثابة قى ريت في حقل الدراسات الإدولوجية 
من حيث القيمة الأوليةء اتظارا لادلة كر تجا دة فر دة 


۹۹۰ 


النصل الخامس: أكثر من لإرجا 


(الحضارة الزائلة) هذه. ولكن من جانب ماء يتعين القول: إن من 

غير المعقول أن العرب توارثوا جيلاً إثر جيل أسطورة هذه اتلخضارة 
دون ساس تاريخي»› أو على الأقلء دون أن یکونوا قد عاشوا في 
طفولتهم البعيدة تجربة من هذا النوع؛ حصوصاً أن هذه المؤويات 
كانت شائعة في ثقافات عرب ما قبل الإسلام» والإسلام نفسه لم 
ينظر إليها بعحفظ قط بل ساهم في استخدامها في منهج وعظي 
لايد الجادية كديل غلى: زوال كل جماعة قبلية ترعع انها قوة 
لا تقهر. ثمة أسطورة شهيرة ترتبط بأسطورتي (سدٌ مأرب) [ells‏ 
u‏ توقف عندها المفسرون والإخباريون بالتحلیل» » نعني أسطورة 
(وفد عاد التي سنعا بها بالتفصيل في الفصل التالي؛ لأنها 
برأینا تعرض اوا متازاً عن آلیات زوا وتلاشي هذه «الحضارة) 
المفترضة. 

* % * 

يرتبط هلاك (عاد) بحسب التص القرآني» واليثولوجيا العربية 
القديمة بزوال [إرم]. ولكن أسطورة هلاك عاد ترتبط بأسطورة 
أحرى هى «وفد عاد» الذي أرساته القبيلة إلى ن للاستسقاء 

بعد ثلاث سنوات من الجفاف والعطش. «تعرض قوم عاد للقحط 
ا عنهم المطر ثلاث سنوات حتی جهدهم ذلك. کان الاس 
إذا جهدهم e‏ ذلك الرمن فطلابوا الفرَج من الله نما یطلبونه 
بحرمه» مکان بیته راي الكعبة). كانت الكعبة معروفة» فى ذلك 
الزمن كبيت مقدس» وقد حكمها العماليق" “ وكان سید إذ 
ذاك معاوية بن بكر وكانت أمه من قوم عاد واسمها [جلهدة ابنة 
الخټيري]. فبعشت عاد وفدا؛ قريباً من سبعين رجلاً فمروا معاوية بن 
بكر فی ظاهر مكة فنرلوا عليه؛ فأقاموا عنده شهراً يشربون الخمر 
تغنيهم (الجرادتان) وهما قينتان لعاوية» وكانوا قد وصلوا إليه في 
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شهر. فلما طال :مقامهم عنده .وأخذته شفقة على قومه واستحبى 
منهم أن يرهم بالانضرافت کتب قصيدة يعرض لهم غیها 
بالانصراف»› وأمر القينتين أن تغنياها. فعند ذلك ټنښه القرم 1 جي 
له فنهضوا إلى الحرم» ودعواء فدعا داعيهم وهو (قيل بن عنز) فأنشاً 
الله سحابات ثلاثاً: بيضاء وحمراء وسوداء. ثم ناداه مُناو من 
السماء: 

- اخحتو لنفسك ولقومك من هذا السحاب؟ 

قال: 

احترت السحابة السوداء فإنها ا السحابب حاءً. فناداه (المنادي 
من السماء): اخترت رماداً رمددا. لا ثبقي من عاد أحداً. لا والداً 
يترك ولا ولدا د جغاتنه مدا 

إلا بنى اللودية"““ الهّمدا. 

وساق الله السحابة السوداء التي اختارها قيل بن عنزء با فيها من 
النقمة؛ إلى عاد حتی کانت تخرج عليهم من واد يقال له 
فلما راوها اس ستبشروا وقالوا هذا عارض ممطرنا». لكن الريح سرعان 
ما دقرت کل شيء: «وکان اول مَنْ أبصر ما فيها وعرف انها ريح 
e‏ امراة يقال لها :(فهد). فلما تبنت ما فیھا صا حت 
ثم صيقت» فلما أفاقت قالوا: 

ما رأیتِ یا فهد؟ 

قالت: 

را یا کت التار آمامها جال قودوتها الله 
من ا ا إا هلك. واعتزل هود(ع) في (هو و 

مد من المؤمنين»(““, 


الفصل الخامس: أكثر من إرج] 


لقد دارت حول هذه الأسطورة؛ مثلما حول السورة القرآنية؛ 
حلافات غير قليلة بين المغسرين والإخباريين» يجب عدم التقليل 

ن اهمها فابن کثیر (مفا يعتقد أن المقصود من الآية الكرية: 
اراد أا عاد إذ أنذر قومه بالأحقاف4 هو (عاد الأرلى) 
القدية. لكن آخرين يعتقدون إن إنذار (هود) ثم ذهاب الوفد 
ووقوع الهلاك الجماعي إغا صد به (عاد الثانية). ولهذا الخلاف 
جور واشبابه وأهميته» لان (عاد الثانية) لم تظهر إلا بعد وقوع 
العقاب الجماعي ونجاة س من (عاد) يعرف (باللودية)؛ هذا الفرع 
الذي سوف يندمج نھاتيا" ب (ثمود) ضمن ائتلاف قبلي واسع. لا 
شك أن تحديد هذه المسألة الدقيقة يعني تحديد معنى [إرم]. فإذا 
کانت (عاد) هذه هي الأول فهذا یعنی أن موطنها هو بالفعل 
مزطقة (الأحقاف) في اليمن القديم. أا 1 فهمنا أن المقصود هو 
(عاد الثانية) * موطنها (الحجر الشامية)» وهذا سر الاحتلاف 

بين المفسرين عما إذا كانت [إرم] في صحارى عدن م هي 
(دمشق)؟ 
ر ذلك؛ يبدو أن العرب عاشرا» بعمق وجداني وأخلاقي تام» في 
أجواء هذا المعتقدء الذي يرسم صورة مأساوية للهلاك الجماعي؛ 
حتی أن شاعراً جاهايا ا هو لقيط بن معمر الإيادي تذ كر ذلك عندما 
جهز کسری الفارسي جیوشه لتأديب القبائل العربية المتمردة في 
الجزيرة الفراتية فقال مخاطباً قومه: 

أتاكممنهمسترووألفاً 

يزججون الك تائب بال جراد 
علىحخبنق يكم فهذا 
أوا هملاككمم كهلاك عاد 
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بل إن المسلمين عاشوا - حتى في ظل الإسلام المتتصر والموحد - 
أجواء المصير الاساوي لعاد ووفدها بالقدر نفسه من الإحساس بان 
ذكرى الهلاك الجماعي المشؤوم لا تزال طرية؛ إذ يروى أن ابن يزيد 
البكري خرج من اليمن يريد النبي الكربم محمد (ص) ليشكو إليه 

العلاء الحضرمي؛ فم بالزبدة؛ فإذا امرأة عجوز تستوقفه ا 
منه أن يحملها معه على ناقته لأن لها حاجة عند التبي (ص) 
وكانت العجوز من بني تيم. فحملها البكري حتى وصل المدينة 
«فإذا المسجد غاص بأهله» وإذا راية تخفق» وإذا بلال متقلّد اليف 
بين يدي النبي (ص)۲. کان النبي (ص) آنعلِ يستعد لارسال عمرو 
ابن العاص في غزوة من الغزروات؛ وبعد أن دخل البكري سال 
ابي (ص): هل بينکم وين تيم شيء؟ وکان ذلك في معرض 
شکوی البكري من عامل اليمن العلاء الحضرمي. فقال: نعم. ثم 
ذكر له أخبار المعارك التي انتصر فيها البكريون على تيم. ثم عزج 
على ذكر العجوز التميمية فأذدَ لها النبي (ص) فدخلت. قال 
البكري طالباً حلا لمشكلته مع العلاء: يا رسول الله إن رأيت أن 
تجعل بيننا وبين تميم حاجزاً فاجعل الدهناء. فغضبت العجوز وشعر 
البكري آنه إغا حمل شه تا فقال: أعوذ بالله ورسوله ن 
اکون «کوافد عاد»! فقال النبي (ص): وما واف عاد" ثم قصل 
البكري على الرسول قصة قصة وفد عاد الذي ذهب إلى مكة فاختار 
السحابة السوداء فكان فيها هلاك عاد. وهتاك ما لا يُحصى من 
القصص والحكايات والأمثال والأشعار عن ذكرى هذه الأسطورة؛ 
لكن الثالين الأنفين يكفيان لفهم أفضل لعنى هذا الاستغرا اق 
الوجداني للعرب والمسلمين - تاليا - بذكرى الهلاك الذي حل 
بقبيلة عاد. [شبه البكري حمل العجوز إلى النبي باختيار السحابة 
الهلكة من قبل وفد عاد في الحرم]. امهم بالنسبة لنا في أسطورة 
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زوال عاد (ارتباطاً بأسطورة الوفد) يكمن هنا: لقد ارتبط هلاك عاد 
وزوالها بزوال [إرم]. ولان الخلافات بين المغفسرين والإخباريين 
كانت حول مَنْ كان المقصود بهلاك عاد: هل هي الأولى أا 
الثانية؟ فإنهم a‏ الحال احتلفوا في تحديد موقع [إرم] المزعوم؛ 
ولذلك لا بد من وضع حد لهذه ه المشكلة الشائكة عبر تحديد موقع 
عاد وموطنها التاريخي. فإذا كان المقصود هو (عاد الأرلى) فهذه 
موطنها (الأحقاف) من بلاد اليمن القدم (الربع الخالي حاليا) 
والذي يسميه الإخباريون (بلاد الرمل) أا إذا كان المقصود هو 
(عاد الثانية) فهذه تحدّرت صوب الشمال وسكنت منطقة 
الشامية. إن (الأحقاف) عند ياقورت““: : جمع (حقف) من 
ارمل؛ والعرب تسمي الرمل المعرّج قافا وأحقافا واخقرقف 
الهلال؛ وهي الرمل إذا اعوج أيضاً «فهذا هو الظاهر في لغة العرب. 
والحقاف واد بين غمان وأرض الهرةه لکن ابن عباس یحدّده ما 
بین غمان وحضرموت. اما قتادة فیری انها رمال مشرفة على البحر 
بالشجر من أرض اليمن. وينقل ياقوت عن كتاب (العين) أن 
الأحقاف جبل «محيط بالدنيا من زبرجدة خضراء ثلهب يوم 
القيامة» فيحشر عليه الناس من كل أفق» ويضيف: «لكن هذا 
وصف جبل «ق» المذ كور في القرآن. والصحيح أنها رمال بأرض 
الیمن کانت عاد تنزلها)““ ولاستکمال روایته عن موطن عاد 
ينقل ياقوت قصة ذات طابع أسطوري يُفهم منها أن العرب كانوا 
حائرين بشأن (الأحقاف) ويجهلونها تماماًء إذ نقلاً عن الإصبع بن 
نباتة قال: 

«إتا -جلوس عند علي بن ابي طالب ذات يرم في خلافة ابي بكر 

الصديق (رض) إذ أقيل رجل من حضرموت لم أَرَ ق قط رجلا انکر منه 

فاستشرفه الناس وراعهم منظره؛ وأقبل مسرعاً وسلم وجثا وکلم أدنى 


Yo 


إر م ذات العحماد 


القوم. قال مَنْ عمیدکم؟ فأشاروا إلى علي (رض) ثم سأله علي: 
أعالم نت بحضرموت: قال: إذا جهاتها لم عرف غیرها. قال علي : 
أتعرف الأحتاف؟ قال الرجل: كأنك سال عن قر مود قال علي: 
لله درك ما أخحطأت. قال: : نعې» حرجت وأنا في عنفوان شيبتي في 
أغيلمة من المي ونحن نريد أن نأتي قبره لبعد صيته فينا وكثرة مَنْ 
ذکره منا؛؟ فسرنا في بلاد الأحقاف أياماً ومعنا رجل قد عرف 
الوضوع فانتهينا إلى كيشب أحمر فيه كهوف كليرة» فمضى الرجلى 
إلى كهف منها فدخلناه فأمعتا فيه طويلاً؛ فانتهينا إلى حجرين قد 
أطبق أحدهما دون الآحر وفيه خلل يدحل منه الرجل النحيف 
متجائفاً فدحلته؛ فرأيت رجلا على سرير شديد الأدمةء طويل الوجه 
كثيب اللحية وقد بيس على سريره؛ فإذا مسست شيعا من بدنه أصبتةُ 
صايباً لم یتغیر ورایت عند رأُسه کتاباً بالعربية: أنا هود النبي سفت 


على عادٍ بکفرهاي(““. 


¥ * * 


هذه هي الأحقاف» الغامضة والأسطورية التي يعثر فيها الإنسان 
على جشمان النبي كما لو انه مات تؤ» أو يعثر على جثمان (عاد) 
وسیفه الأحضر؛ وإلى جوارهما دائماً كتابة باللغة العربية كما في 
رواية الأبشيهي)» ولکنها مع ذلك تظل عصيّة على الا کتشاف لا 
يكاد يعرف عنها الجيل الجديد من القبائل العربية أي شيء 
فيتقصون أخبارها من رجال أسطوريين أيضاً. أما (الحج الموطن 
الجديد لعاد الثانية الناجية من الهلاك فهي تتنؤع وتتعدد مثل [إرم] 
إذ هناك (حج فش بلاد (دیار) ا في الغرب الشمالي 
من صنعاء فضلاً من رر اا أو (ججر الراشدة) وهي 
موضع بديار بني عقيل. وهناك أيضاً (الجيجر) حجر غطفان؛ 
وججر بني سليم والیجڙ - أخيراً - ججر ثمود"“). إن کون 
ا ميجر هي موطن ثمود؛ امز لا جدال فيه» ولکنها كانت أيضاً من 


۰ 


القصل. الخامنس: أسكثر من ارجا 


موطن عاد التي استوطنتها فيما e a‏ بين 
(عاد) ورئمود) التلازمة حتى في المصير التاريخيء تبني على 
اعتقاد يقول بأن «ئمود کانوا حلفاء عاد کما کانت عاد ا 
نوح). . والعرب لا تجد غضاضة. فيي إيراد اسم عاد 0 خد او 
صفة هي من أحداث. أو ضفات. ثمود؛ وهڏا هو معنی بیت زهير 
ابن ابي سلمی: 
فيج لكمغُلمانأشأم كلهم 
كأحمرٍعادثم ترضعفتفطم 


اراد کأحمر ثمود؛ فهذه هي ضفتهم الشائعة؛ بمعنى (أبيض» 
والعرب تسمي الأبيض أحمر) فجعل في موضع (ئمود) .لا 
لأن الضرورة الشعزية فرضت على ابن أ ي سلمی ذلك ونما لان 
الحقائق القدية عن سکنی عاد في الشام (غلمان شأ کانت ن 
بمشل هذا الحلط المقصود بين شعبين قديين واجها مصيراً تاريخياً 
متماثلا. هذه. (التوأمة) بين عاد وثمود قد تکون من بين اساسات 
كثيرة وراء أسنطورة رشدا و(شديد) الشقيقين اللذين بنى أحدهما 
ذم فكان ذلك سبباً في هلاك الجماعة البشرية. وسنرى الدلالة 
الرمزية في هذا التماهي الأسطوري بين الشعبين في ف الحدود 
الفاصلة بينهما؛ ومن احمل أن هذا يشکل مصدراً من مصادر 
تكن أسطورة [إرم] والقول بأنها في دمشق أو هي (دمشق). يرى 
النيسابوري"“ إن المراد بعاد هو (عاد الأولى) ولذا يربط بينها وبين 
[إرم] ويقول: 

«لأنهم أولاد عاد ین عزن ناا بن ا بن تی وا ا 


جدهم. وقيل إرم بلدتهم وأرضهم التي كانوا فيها ولم ينصرف قبيلة 
أو أرضاً للعلّمية والتأنيث» أي نسبة إلى [إرم]. 


¥ 


إرم ذات العماد 


سنعالج - هنا - المشكلة اللغوية المستعصية التي تثيرها هذه الكلمة. 
برأي التيسابوري: الإرم لأنهم كانوا يبنون أعلاماً كهيغة 
المنارة كقوله تعالى: مأتبنون بکل ربع ی وعلى هذين الوجهين 
«یکون لضاف محذوفاء أي أهل البّدة أو الأعلام. وعلى الوجه 
الأحير لا یکون لمع الصرف وجه ظاهر ولكونه اسم جنس». إذا 
سلّمنا چا بتفسير التيسابوري فإن معنى (العماد» في هذه الحالة 
یکون ما يعمد به: آي العمود. أًما إذا كان فة للقبيلة رغاد إرم) 
فالمعنی أنهم كانوا بدواً طوال الأجسام وقد بهت هذه الأجسام 
بالأعمدة. . من الواضح أن كلمة فإالعماد) تشكل مصدرا أ إضافياً 
من مصادر د ما [إرم]؛ والنيسابوري بحدد عدا ن بعاد 
هذا الالتباس في فهم معنى الكلمتين اللتين تلازمتا تلازماً عضوياً؛ 
فلا يجد مناصاً من القول ! إن العماد ريا كان صفة الأجسام في 
اهل عاد لا صفة المدينة؛ وهذه الميزة أسهبت الأساطير العربية 
القدية في تصويرها؛ بإضفاء عظمة أسطورية على رجال عاد. وفي 
حين أن النيسابوري يستدرك على هذا المعنى ليضيف: (وإِنُ كانت 
صفة للبلدة فالمعنى أنها كانت ذات أساطين)“. أي ذات أعمدة 
رخامية. إن حلا للمسألة يبدو بعيد المنال عبر هذا التفسير برغم 
الاستدراك. 

مادة [إرم] كما فهمها ابن منظور؛ فی سياق جديد» حافلة 
بالمفاجات» فعدا عن کونها تُذ کر کا جد أعلى» فإنها بامقابل 
تذکر کاسم لمواضع عدة لا ترال موجودة. ف [إرم] هي اسم جبل 
والآرام» ملتقى قبائل الرأس» ورأس أرّوم: ضخم القبائل. لا شك 
أن المعنى الذي تتضمنه كلمة (الرأس) في القبائل؛ أي الضيخمة» 
يدعم معنى كلمة [إرم] با أنها أوحت بفكرة الضخامة في الجسم 
وفي البنيان» ولذلك استخدمت كاسم للقبيلة الضخمة؛ لكننا 


۹۸ 


النصل الخامس: أكثر من اإرجا 


نعتقد معنى مواز لهذه الكلمة؛ لأن عاد لم تكن مجرد قبيلة بل 
کانت «اتتلافاً) قبلیاً ضخماً ض عدة بطون وفروع؛ وكانت - 
كما يقول الإخباريون - في كل أرض؛ وهذا مصدر إضافي يعزز 
أسطورية شدّاد وقوته ونفوذه على «ملوك الدنيا». إذن» فالمقصود ب 
[إرم] حسب تأويلنا ليس الموضع ولا المدينة؛ بل ذلك التجشع 
القباي الذي لشدة قوته کان یوصف بالعلم؛ أي كالحجارة الصابة 
ترصف فوق بعضها تكن «آراماً»» وهذا الاسم - برأينا - استعارة 
مباشرة من الطبيعة التي يمكن تجميع الصخور في جزء منها وتحويلها 
إلى علم أو شاهد يستدل به» وثمة ملاحظة ثمينة للمسعودي “١‏ 
يقطع فيها بکون (قوم عاد کانوا عشر قبائل) وهذا ما يدعمه 
الطيري الذي يتحدث عن فروع وبطون عاد الكثيرة ومنها: آل 
ضمد» والعيود» واللودية» كما سنرى تالياًء وللدلالة على أن [إرم] 
تعني الرأس في القبائل الضخمة قول الشاعر: 
داز لأسماءبالعفرين ماثلة 
كالوحي ليس بهامن أهلها إِرَمُ 
أو قول الشاعر: 
تلك القرون ورثنا الأرض بَغْدَهُم 
فمايحشعليهامنهؤمإرم 
والإرم هنا (كما عند سيده الذي يأخذ عنه ابن منظور: الأعلام 
لعظمها وطولها). بيد أن ابن منظورء مع ذلك یری أن 1 قد 
تكون اسم موضع. ف [إرم] بكسر الهمزة وفتح الراء ا لخفيفة موضع 
من ديار جذام کقول جریر: 
قدبدّلت ساكن الآرام بعدهم 
والباقرالخيس نحي الارينا 


۰۹ 


إرم ذات العماد 


إن معرفة العرب الجيدة» بالمعاني الغنية والعديدة لكلمة [إرم]» ربا 
ينفي عنها أي اشتباه محتمل بکونها من جذر غير عربي» فهذا 
التنؤع المدهش الذي خجده عند ابن منظور وياقوت وسواهم في 
إعطاء زخحم جديد للكلمة» في كل مرة يجري فيها التنقيب عن 
معنى أدق لهاء يكشف عن معرفة تتجاوز نطاق المعنى المباشر لها؛ 
فإذا كانت الكلمة تعني الحجارة التي توضع كشاهد ودليل فإن 
(الرأس) في القبائل هو مَنْ يتحكم بسلوكهاء يرشدها ويهديها 
ويكون دليلها. وفي عصر ما قبل الإسلام» الطويل والممليء 
بالأحداث والأساطير والوقائع والمعارك؛ عرف العرب القدماء تقليداً 
رما لا یزال ”جارس بين البدو وسکان الأرياف حتی یومنا هذاء نهم 
إذا ما وجدوا شيئاً في طريقهم وتعذر عليهم نقله أو أخذه او 
الحفاظ عليه» ت ر كوا فوقه علامة يستدلون إليه؛ کا رما 
وفي حديث سلمة بن الأكوع: «لا یطرح ارت عا | الا 
آراماً). والإرَم هنا: العلامة أو الشاهد. أما ابن سيّده الذي ينقل عنه 
ان منظور؛ فيحدد العلامة لر بالحجارة› والآرام عنده هي 
الأعلام, وبعض فقهاء اللغة حص (عاد) دون سواها من القبائل 
بهذه الأعلام. والواحد من (الآرام): إرم. يقول ابن بري: كان ابن 
دستويه يخالف أهل اللغة فيقول: ما بها [آرم] على وزن فاعل. إن 
فهم الكلمة على أنها الحجارة يطابق تماماً المعنى السالف الذي 
ذهبنا إليهء E E‏ وسيطرتها وانتشارها ف في « کل 
أرض» بتلك الحجارة التي ترصف في الصحراء هادياً 
ودلیلا. ما لم يلقفت إليه ابن منظور وتجاهله في المعلقات اجاهلية؛ 
يقدم إضافة جيدة. لقد أهمل ابن منظور إمكانية العثور على معان 
أدق عرفها العرب القدماء في شعرهم. وسنجب _ هنا - إمكانية 
استنباط هذه العاني. في معلقة [إمرؤ القيس]: 


1° 


النصل الخامس» أكڪثر من اإرجا 


ترى بعر الآرام في عسرصاتهسا 
وقيعانهاكأنه خب الفُلفِل 
وقد أراد امرؤ القيس: الظباء البيض» والواحد منها (ري). بل إن 
زهير بن أبي سلمى ذهب إلى المعنى نفسه في قوله (المعلقع('“: 
بها العيش الآرام شين خلفه 
رأطلاؤها ينهض من كل قجشم 
لكن كلمة [إرمي] النادرة الاستعمالء والثمينة للغاية؛ تعني على 
وجه الدقة ‏ وحسب شراح القصائد ال جاهلية - مَل يتسب إلى 
ا ومن الواضح أن هذا السب يشير إلى مکان بعینه بأکثر ما 
يشير إلى قبيلة» وذلك هو المعني الأكثر عمقاً وأهمية بالنسبة لناء 
والذي أشار إليه الحارث بن خلرة في معلقته: 
إرمسي ۽ شلوجالت اجن 
فآبت لص مها لأجلا 
إن [الإرتي] الذي يوصف في بيت اين حارة بالدهاء والشجاعة 
هو مع ذلك؛ من سلالة عرف ب (الإرميين) أو (الإرمانيين) كما 
عند الطبري'. وهم - برأینا - مَنْ يعرفون عند علماء التاريخ 
والاثار برالاراميين) وهذا ما سوف ندلل عليه باستخدام الضبط 
القرآني للكلمة. وثمة وصف #ماثل يرد في بيت شعر للأغلب 
العجلي (عصر عمرو بن هند الذي قيلت القصيدة بحقه): 
جاءرا بشيخهم وجنا بالأصم 
شيخ لناكان على غهد إرم 
لقد شبُه الشاعر عظمة جسم عمرو بن هند (المعروف بمضرط 
الحجارة أو المُحرق) وقوته بجسم رجل من عهد إِرّم. مثل هذه 


۲1۱ 


ار ۴ ذات الحماد 


الصفات التي غالبا ما يكررها الشعراء والإحياريون جرياً على عادة 
القدماء؛ تغدو مقبولة في إطار كونها تدليلاً على الشجاعة 
والفروسية؛ وهذه بکل تأکید مزايا الإرميين (الاراميين) الذين عرفوا 
بکونهم محاربين أشداء؛ تمكنوا من تأسيس مالك قوية في الشام؛ 
وقدّموا للعرب لغة عربية حديثة سرعان ما حلت محل (الأكديت 
الخشنة والبدوية°. 
أما المعاني الأخرى فسوف نلاحظ کیف نها تتداحل مع المعنى 
ذاته وار جزعاً منه» وهي إجمالاً تة تقر البياض ب 2 
خصوصاً في وصف الظباء. و عرف العرنب كلمة (العفر) بمعنى 
البيض من الظباءء واحدها (أعفض). وقد سمی العرر ب الأيض َ 
لان بیاضه تعلوه غبرَة» کما سوا الناقة (صقر أء) لان سوادها یعلوه 
صفرة. قال ی فڑصفراء فاقع لونهاي"“ والمراد (بالصفرا) 
السوداء. من شان کل هذا أن یلفت انتباهناء مرة ة اخریى» إلى اَن 
الكلمة - في الطبيعة لا في الثقافة ج خافظطت بقوة على معناها 
الأصليء وقد رأینا كيف أن العرب تصِفٌ عاد (بالأحس مقرونة 
بالشام وهم يريدون بها (أبيض) عاد. وذلك قول لبيد: 

جلا كأن عاج تُوضح فوقها 

وظباء رجرة غفا على آرامهً 

راد لبيد ب (رْجام الجماعات› والنعاج (البقش آًما (توضح) فهي 
موضع؛؟ بینما ما تظهر كلمة [آرام] هنا لتشیر إلى الظباء البيض تحدیدا» 
وجملة (عَطفاً على آرامها) صد بها التشبيه» كيف أن هذه الظباء 
تعطف على أولادها وهي 0 جماعات في و يقال له 
(توضح) ٩‏ “. هذا المعنى يكنه أن يدنا على حقيقة أن الطبيعة 
حافظت بقوة على المعنى القديم لكلمة [إرم] بمعنى الحجارة البيضاء 


۹1۲ 


النصل الخامس: أڪڻر من لار م 


التي ستفهم تالياً على أنها الرخام؛ كما يدلنا على نمط التغير في 
مبنی الكلمة الأصل والطاقة التي اکتسبتها في الغقافة. لا يعني هذا 
أن ثمة نزاعاً بين الطبيعة والثقافة مفهوم شتراوس؛ بل يعني حصرا 
أن الثقافة تعطى للمعنى مساراً جديداً داحل الطبيعة يعيده رمزيًً 
إلى طفولته؛ فإذا كانت [إرم] تعني الحجارة دون تحديد لونهاء فإنها 
مع وصف الظباء بابياض» تحصل على معنى جديد يقربها في 
الغيال الرعوي للقبائل من كلمة الرخام؛ وهذا بدوره سيختاط 
بأسطورة ناء 1ار[ بشيء يسمی (الأساطين) أي الأعمدة الشاهقة 
البيضاء. ولذلك بظر إلى أعمدة (تدس) و(بعلبك) والإسكندرية 
على أنها [el]‏ لأعمدتها الشاهقة وبياضها. ومثل هذا العني يتکڙر 
کثیراً في أشعار ال جاهليين. وقد وجدتٌ في (المعلقات) أبياتاً عديدة 
ترد فیها كلمة 1 و(آرام) بمعنى البياض» من ذلك قول الحارث 
بن حلرة: 


بألحزةالغلبوت يربأفوقها 
قفرالراقب خوفهاآراممها 


والأحة: : جمج حزيز بعنى الغليظ» والثلبوت: موضع. أما (الآرام) 
فهي الأعلام أو الشواهد (التي يُستعار لونها من الظباء: البياض) 
لتتصب على القبور أو الطرق»ولا يزال هذا التقليد سائداً حتی 
أليوم؟ فشواهد القبور حجارة بيضاء؛ وقد ذهب الحارث بن خا 
في قصيدته إلى وصف دابته التي تصعد الآکام كما لو أنها تصعد 
ربيئة. يلاحظ ياقوت (معجم ا أن الآرام ربا تکون صيغة 
جمع ل [إرم] بمعنى الحجارة التي تنصب كالعلم؛ وهي أيضاً ام 
جبل بين (مكة) والدينةء وقد ذكر شاهده في (أبلي). قال ابو 
محمد العندجاني في شرح قول جامع بن مُرخية: 
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أرقت بذي الآرام رْنا وعادنسي 
عداد الهوى بين الغفتاب وحيغشل 


يقول ياقوت: إرم بالکسر ڈ ثم الفتح. رالإرم في صل ال جار 
نصب في المفازة علما. والجمع [آرام] وأروم مثل ضلع 
وضلوع؛ «وهو اسم علم ل جبل من جبال جشمی من ديار جذام بين 
ولیه بني إسرائيل»“. قد لا تبدو إشارة ياقوت» وهو يحدّد 
ضع إرم» إلى موضع تيه بني إسرائيل امحاذي لموضع (إيله) وليس 
8" كما تقول التوراة؛ أمراً مفهوماًء ولكن واقع الحال يقول إن 
العرب عرفوا هذا الموضع بالفعل بوصفه (تيه بني إسرائيل) - وكنا 
قد افرضتا في الفصل السب أن من الحتمل أن تكون هناك علاقة 
بين بزية فاران وجبال مكة [وتسمى فاران]. يعرض ابن حزم 
الأندلسي“ في هذا الصدد فهاً أفضل؛ استناداً إلى مصادر 
إخبارية قدية» فققد «أغار الضخاك بن معد على بني إسرائيل في 
ازن فارساً من تهامة». والضخاك يرد ذكره» كما نعلم» في 
التوراة ارتباطاً بمعارك خاضها بنو إسرائيل. أما جبل [إرم] في 
جشمى فهو جبل عظيم العلو يزعم أهل البادية أن فيه كروماً 
وصنوبرء وکان النبي (ص) قد كتب لبني جعال بن ربيعة بن زيد 
(الجذاميين) أن لهم: أرما لا يلها أحد عليهم» نغلبهم عليها. أما 
#إإرم ذات العماد) التي يدقق ياقوت فيهاء فهي كما يعتقد إإرم 
عاد يضاف ولا يضاف كما في قوله عر وجل: ألم تر كيف 
فعل ربك بعاد إرم ذات العماد بل إن [إرم] هنا برأي ياقوت: 
«(صاحب ذات العماد لأن ذات العماد مدينة» و#ل, ذات العماد 
وصف کما يقال: المدينة ذات املكف وقيل هي ارش کانت 
واندرست فهي لا تعرف»» وذلك قول شبيب بن يزيد النعمان بن 


ط 


بسير: 
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لولا التي علقتني من علائقِها 
لم س لي إرم داراولاوطنا 
وأراد ب [إرم] مكاناً محدداً. وذلك قول البحتري: 
فكم جزعث من وهدة بعد وهدةٍ 
طلبئكَ من أم العراق نوازعاً 
بناوقصورالشام منك رصي 
إلسى إرم ذات العسماد وإنها 
لموضع قصدي موجفاوتعمدي 
۾  »‏ 
[إرم] في الشام 
هناك أكثر من [إرم] كمواضع متفرقة في ال جزيرة العربية والشام. 
منها: [إرم الكلبة] وهي موضع من النباج بين البصرة والحجاز. 
والكابة اسم امرأة ماتت ودفنت هناك ت اا الإرم وهو العلم. 
و«يوم إرم الكلبة» من أيام العرب المشهورة قتل فيه بُجير بن عبد الله 
بن سلمة القشيري"“. وهناك [إرم] أخرى (علی وزن: جرد» رُفر) 
وهي قرية ذكرها ياقوت من نواحي طبرستان أهلها من الشيعة 
فضل عن [إرم] ثانية من 2 أذربيجان؛ وثمة من يشتبه بان 
[أرمينيا] التي زعم الحميريون أن شمر يرعش وصلها في غزواته 
الاسطورية هي من جذر الكلمة [إرم]“. في هذا الإطار يعرض 
الطبري"“ لمشكلة [إرم] بأسلوبه الموضوعي وامحايد فينقل دون 
تدحل تقريباً لما يقوله الآحرون: 
«واحتلف أهل التأويل في تأويل كلمة إرم فقال بعضهم هي اسم 
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بلدة. ثم احتلف الذين قالوا ذلك في البلدة التي غنيت بذلك فقال 
بعضهم: غنيت به الإسكندرية). 


لكن الطبري» مع هذاء ينقل ري مجاهد ومفاده أن [إرم] (أمةٌ) 
فيما رأى آخرون أن [إرم] تعني: (القدية) وزعم آخرون أن المقصود 
بها قبيلة عاد. بيد أن المخير والهام للغاية الذي ينقله الطبري وهو 
ري قتادة: «كنا نحدّث أن إرم قبيلة من عاد ملكة عادي"". هذه 
العبارة الموجرة تدعم إلاجاه الرس في تحليلنا للأسطورة وهي 
الإشارة الوحيدة لدينا (تقريباً) التي تتضمن تلميحاً صريحاً إلى 
«مملكة) باسم عاد. اما ابن عیاس فرأیه ینصب على تبان أن [el]‏ 
تعني: الهالك. والصواب في کل هذا - برأي الطبري - «إن [إرم] 
إا بلدة كانت تسكنها عاد فلذلك وردت على عاد لاوتباع لها؛ 
وإما اسم مدينة». وبالطبع لا يذهب الطبري بعيداً عن الصواب 
عندما يفترض أن حل المشكلة يكمن في هذين الحورين: القبيلة 
والمدينة؛ لكنه يستدرك فجأة ويفترض عن غير وجه حق؛ أن اسم 
«عاد» صيغة أعجمية وليست عربية؛ ولا يعترف بتفسير' مجاهد 
ومفاده ان [إِرَم] تعني: : القدية؛ بل يرى أن هذا القول لا معنى له 
«وأشبه الأقوال فيه بالصواب عندي اسم قبيلة من عاد» ولذلك 
جاءت القراءة بترك إضافة عاد إليها وترك إجراتها کما یقال: الم تر 
ما فعل ربك بتميم نهشل فيترك إجراء نهشل وهي قبيلةء د 
إجراؤها لذلك وهي في موضع حفض بالرد على تميم. ولو كانت 
[el‏ بلدة أو اسم جد لعاد لجاءت القراءة بإضافة عاد إليها كما 
يقال e‏ طيء وأعشى همدان؛ ولكنها اسم قبيلة 
منها كما أرى»''. من بين اعتراضات الطبري على ارات 
المقدمة من جانب الفقهاء (لسورة الف أن هذه التأويلات لا 
تتقيد بدقة كافية؛ بما يفرضه التحليل اللغوي من التزام صارم 
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وحڙفي بقواعد الإعراب» وهي الطريقة التي نقدها ابن خلدون 
وعارضها بشدّة بوصفها «صنعة». على أن الطبري الذي يتمسك 
بهذه الطريقة ويمضي شوطاً أبعد ما نتوقع في عرضهاء يركز نقده 
على خطاً طفیف ولکنه يسبب في تشوش غير محدود بین 
الممسرين؛ فا مذ كر لا يوصف ب (التي) هذا إذا قرأنا الآية #إإرم ذات 
العماد التي ولو كان الأمر متعلقاً بصفة العماد لقيل: (الذي 
لم يُخلق مثله في البلاد). وإ جعلت (التي) د [إرم]؛ جعلت 
(الهاء) في قوله (مثلها) عائدة عليها. ويبدو من سياق التحليل 
اللغوي للكلمة وتفكيكها eT‏ إلى أقرب دلالة يكن استنباطها 
وتطابق الإرسالات الرمزية للأسطورةء ان هناك معضلتين سوف 
نضطدم بهما: 

أولا: التمييز داخحل الطاب الأسطوري بين (عاد الأولى) التي 
بفترض أن الأسطورة انبغقت» ثم انتشرت في إطار حضارتها 
المترفةء المزعومة» وفي سياق انين ak‏ کما هو الحال ت 
كل حنين إلى الماضي الذهبي ‏ لشعب أو قبيلة أو أمة من الأم؛ 
وهؤلاءِ كما ر أيناهر سكان (الأحقاف) الذين قصدهم القرآن في 
(سورة الأحقاف): أي بلاد الرمل (الربع الخالي اليوم) وبين (عاد 
الثانية) التي كانت فرعاً ناجياً من الهلاك الجماعي» ثم كفت عن 
الوجود» وهذه كان موطنها الجديد شمال الجزيرة العربية التي 
انحدرت إليها مع (ثمود) في وقت ما من الأوقات. لقد استوطن 
اثتلاف عاد ثمود الجديد في منطقة الحجر (بالحاء المهملة) إلى 
الجنوب من دومة الجندل» التي عرفها الاشوريون باسم (أدمات 
وفي التوراة (أدمة)» غير بعيد عن مدائن صالح (مديان التوراتية). 
وفي الحجر كانت منازل (ثمود) الذين مر بهم الرسول 
الكرم (ص) وحرم شرب ماء آبارهم» وهي غير (اليجر) القدية في 
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اليمامة (المسماة في الجاهلية: جؤ). كانت (ثمود) جيلاً جديداً فياً 
من القبائل القوية» الصاعدة» والتي غدت دون سواها وارثة عاد 
الأولى الهالكة؛ والنص القرآني يجزم .بكون (ثمود) «كانوا خلفاء 
عاد لا بمعنى التعاقب الزمني وإما بمعنى وراثة التقاليد والأعراف 
وإجمالاً: النظام الثقافي والديني؛ وبفضل ذلك وفي ظل ظروف 
جديدة اتجهت (ثمود) صوب الشام لتستوطن الحجر» تاركة وراء 
ظهرها الحجر القديية (اسم موطنها القديم في ال جزيرة العربية: 
المجيجر). هذا التمييز اللغوي والإثني وا جغرافي بين مجموعتين من 
اللستوطنين تحدراً من جد أعلى مشترك» وعاشا في مواقع متمايزةت 
هام للغاية لتعميق سلسلة من التمايزات الضرورية داخل النظام 
الثقافي للقبائل المهاجرة. كما أن من شأنه ان یعید صياغة الفرضية 
الجوهرية عن نط الثقافة الرعوية الأولى في (الاحقاف) ورديفها 
الحضارة الزراعية والمدينية في الحجر؛ ذلك أن الحقبة الجديدة من 
حياة هذا الائتلاف القبلي الواسع والضخم والذي انضمت إليه 
حتى (لحيان) القبيلة المشهورة؛ هي حقبة تمدن بامتیاز» بوسع کل 
بحث موضوعي وتأمل عميق فيهاء أن يخرج بنتائج هامة من شأنها 
أن تلقي الضوء على ظروف تكؤن ونشوء أسطورة (المدينة الذهبية) 
في الصحراء. 

ليس من شك لديناء وفى ضوء جملة من المعطيات» أن العرب 
عرفوا هذا الائتلاف لا باسم (ثمود) وهو الاسم الغالب فيه وإنما 
باسم (عاد الثانية) وكل هؤلاء عرفوا باسم الإرمانيين (الآراميين)؛ 
بل وتسمية هذه البطون والفروع والقبائل ب [الإرمية] أي الآرامية 
وتلك دلالة قول الحارث بن حارة: رمي مله جالت الجن» وهو 
یخاطب فضا ینتسب لعاد. . وفي رايا أن العاديين هم الجدود 
البعيدون لما سيعرف في كتب التاريخ مع ظهور الممالك الأرمية في 
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الشام ب (الآراميين). وحسب الضبط القرآني ف [الإرميون] من 
[إرّم] القرآنية. 


ثانياً: إن [إرم] انطلاقاً من التحليل اللغوي والتقضي ام غرافي» هي 
الأعلام (العلامات» الشواهد... الخ) وهذه تشير إلى مط من 
التطور التاريخي في حياة جماعة بشرية بعينها» «عرفت حضارة 
صخرية)» كانت قد ورشتها في الأصل عن جماعة زائلةء نشت 
ذات يوم في بلاد (الأحقاف) تقاليد ماثلة. يقودنا ذلك بالضرورة 
إلى إعادة تحليل «الحضارة Es‏ ما هي ائتلاف قبلي ضخم 
لعبت فيه بقایا عاد دورا تاسیسیا» جنبا إلى جنب قبائل ينية قوية 
مثل لميان» التي سوف تنفصل عن (ثمود) وتستقل عنها كقبيلة لا 
كفرع من فروع مود. إن تأكيدات النص القرآني (وإجمالاً: 
الميشولوجيا العربية القدية ثم الميشولوجيا الإسلامية) على علاقة عاد 
وثمود بشق الصخور ونحتها وبناء مساكن حجرية؛ يدلّل على أن 
هذا التطور التاريخي استند إلى إرث حضاري سابق» وسنرى فيما 
بعد كيف تبرهن الأركيولوجيا على وجود هذه الحضارة وتدعم 
كثرة من المعطيات الإخبارية المُدعى أنها «خرافية». 

في إطار هذا التمييز سيكون لدينا ما يلي: 

إن (عاد) المنقرضة والمتلاشية عن المسرح أو التي كفت ن الوجود 
نهاقياً e (e‏ في سياق تطورها موتا تاریخياً 
مفاجهاً؛ ولكن فرعاً (أو فروعاً) منها تمكنت و شروط 
الموت والاندثار لتنحدر شمالاً تاركة موطنها القديم في الربع 
ا الي “ ودون أن تزول عن وجدانها الجماعي ذکری الحادث 
الأسطوري المأساوي: الريح الصرصر. هذه (البقايا) ۔ كما قلنا - 
هي (عاد الثانية) التى ستظل مشدودة إلى ماضيها البعيد بقوة؛ 


1۹ 


!ر ٥‏ ذات العماد 


ولتستعيد مرات ومرات ذكرياتها في (الأحقاف) حيث ازدهرت 
هناك «حضارة» خاصة بها. هلا الاسترداد للذ كرى سیتم» 
باستمرار» في شكل صور وخيالات ملتهبة» نارية الطابع» تكثف 
تلك الحقبة الزائلة من الثراء والغنى واج فی العش في هيئة 
مدينة مصنوعة من الذهب والفضة والأًحجار الكرية؛ وبکل تأکید 
فمشل هذه المدينة لن يعثر عليها أحد. كل قبيلة مهاجرة؛ مرتحلة في 
الصحراء؛ تا ركة وراء ظهرها موطنها التاريخي» سوف تسترد 
ذكرى [إرم] هذه وتقوم بإعادة أسطرتها لتغدو اسطورة خاصة بها 
بالنسبة لعاد 0 لا يبدو الأ مخفا إذ ما إن استقرت ثم 
انصهرت فى ائتلاف ثمود» وتمكنت من المساهمة الفعالة فى إنشاء 
مالك ارم (آرا أمية) مبعثرة حتى عادت» مع الازدهار الجديد في 
حياتها؛ صورة الازدهار القدم. لقد أيقظت الحقبة المدنية الجديدة 
في القبائل البدوية المرتحلةء الاضي الذهبي الراقد والمنسي» لتنبٹق 
فن فب هل ا أسطورة [إرم] ولتنتشر بين القبائل با فيها تلك 
التي لم تترك أوطانها الاصلية؛ ونجم عن ذلك بطبيعة الحال اندما۔ 
مذهب شديد الشفافية بين صورتين» كان یصعب على الدوام فك 
الارتباط بينهما: صورة الطفولة البعيدة د فى (الأحقاف) وصورة 
[إرم] الجديدة التي تظهر كدليل على صعود الائتلاف القبلي 
الجديد والقوي بقيادة (ثمود). يحدد العلماء زمناً تقرببياً لهجرة ما 
يعرف ب (الآراميين) من الجزيرة العربية إلى الشام: زهاء 
۰اق.م. وقد اکن 1 التعرف إلى أول مملكة (رآرامية) زهاء 
قم نشت هذه الممالك بشكل رئيس في دمشق» صوبة 
حماه» وهناك شكوك قوية بأن الأصول الحقيقية للكلدانيين هى 
(آرامية) وهذا ما يقول به هاري ساکز عالم ا 
الإنكليزي". لكن الصديق تركي علي الربيعو“"“ وهو باحث 
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طليعي شاب في حقل الميثولوجياء لفت انتباهي إلى رأي مثير 
ررسائل إلى إنجلز) يرجح فيه احتمال أن كلمة ركلدانيين) 
ئت بشكل مغلوط من المستشرقين فهم بريه [بني خالد] 
ا إن المسعودي» ودون ان يعلم بقيمة الكثير من 
إشاراته» راء يعرض عليتا مساعدة لمينة في هذا النطاق» إذ يزعم 
أن أحد أبناء عاد بن [el‏ م خالد بن الخلود» الذي كان على 
الأرجح (بطناً) أو فرعاً كبيراً من [الإرميين]. وبوجه العموم؛ 
ظهر (الاراميون) بعد ظهور العموريين وقد عرفوا في السجلات 
الآشورية باسم s«هههسهء۸‏ (الأرمان) - وهذا تعبير الطبري أيضاً - 
وکانوا من البدو الذين يهدّدون حدود بابل وآشور حتى بلغ 
حطرهم الحقيقي ذروته نحو ۹۰۰ق.م» إذ انتهی بهم المطاف إلى 
زعزعة الدولة البابلية ثم الاستيلاء عليها وحكمها (الدولة البابلية 
الحديثة في عهد نابوبلاسر (Nabopalassar‏ بينما كانت اللغة 
الأرامية (الزرمية) تحلء آنملِ ل اللغة الأأكدية کا اة 
أكثر توافقاً مع شروط المدنية. غلب الظن أن المستشرقين فصلا 
استخدام كلمة (آرام) التوراتية محل ([إرم] القرآنية للدلالة على ما 
يعرف برالاآرامیین)» وهذا أمر غير نادر الحدوث في الدراسات 
الاركزلرة والتاريخية؛ ومن اليسير للغاية تعقّب جذور وضلال 
هذا الاستخدام من جانب ما بات عرف ب «التيار التوراتي» في 
علم الآثار. ومع ذلك فإن تقصياً خذراً ودقيقاً لا يرد في (التوراة) 
عن (آرام) من المتوقع أن يرد البضاعة إلى أهلها. في التوراة يسهر 
الرب على مصير (آرام)» وذلك في معرض سردها لقصة مجيء 
(نعمان) إلى بني إسرائیل؛ ونعمان هذا کان يشغل منصب رئيس 
ا لجیش في (آرام) وهو رجل مکرم عند سیده ابن هَدّد «لانه عن يده 
أعطى الرب نصراً لآرا)". إن «نعمان الآرامي» وهذا هو اسمه 


۲۲١ 


إرم ذات العماد 


في التوراة يشفى من الترص على يد نبي إسرائيل أليشع بن شافاطء 
وبرغم هذا فإن الحروب والتزاعات ستدشب بين (الأراميين) وبين 
بني إسرائيل؛ وهناك إصحاح كامل في التوراة يسرد أحداث هذه 
الحروب مع أن الصلات التجارية كانت قائمة بينهما""'“ (وكانت 
آرام تتاجر معك لوفرة مصنوعاتك فكانت تقايض سلعتك 
بالبهرمان والأرجوان والوشي والكتان والمرجان والياقوت). ولا 
ریب أن اسم (نعمان) هذا يذ کا على الفور بألقاب ملوك العرب 
من الغساسنة والمناذرة. وبرأينا أن «نعمان الآرامي» س اجا 
لشخص قالد اميش بل هو لقب العربي القدم. وها اللقي تة 
على الأرجي من الطبيعة مباشرة؛ إذ هناك واد شهير في مکة ذکره 
الإخباريون القدماء هو (النعمان) الذي يتسم بكثرة زهوره وأعشابه 
التي تثل منظراً خلاباً؛ وليس ثمة من لقب يتوج به العربي نفسه 
كملك» أجمل رآقوی تعبيراً من منظر واد محاط بأكليل الزهور 
والأعشاب التي تتو تتؤج الوادي کله» ومثل هذه الذكرى / تحملها 
إلا جماعة عاشت a N‏ 
ولذا فإن «نعمان الآرامي» هو النعمان الإرمي 
في ختام هذا الفصل» لا بد من التذ كير بان من شأن بحث عميق 
في ظروف أنقراض د ثم تلاشي (عاد الأولى) في إطارها الأسطوريء 
أن يكشف عن الجوانب الحفية من المكرنات الثقافية المتنوعة 
لأسطورة المدينة الذهبية؛ ومن بين هذه المكؤنات الأكثر أهمية 
أسطورة زت عاد) التي سردنا موجزها فيما سلف. سنبني - هنا - 
تصؤراً عاماً تمهيدياً قبل تحليلها رفي الفصل التالي): يكن قبول 
هذه الأسطورة ة بوصفها أحد تجليات حادث الهلاك المأساوي 
الأسطوري جماعة بشرية مزذهرة؛ وفي هذه الحدود؛ واجهت 
(عاد) الأولى والقدية في (الأحقاف) فجأًة» غضب الطبيعة» 
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وغاصت في وحول الفحط وال جفاف ثم الريح الصرصر ثلاث 
سنوات متتالية. . وفي هذه إلىالة؛ ورت اسان كافية لتحمل 
جماعة بشرية ما على ترك موطنها الأصلي ول 
العرب عن المهاجرين صوب الشمال (الشام): تشاءمت العرب» 
فيما يقال للمهاجرين جنوباً صوب (اليمن) تيامنت العرب. من 
الحعمل أن أسطورة (وفد عاد) قد نسجت - تالياً - لتبرير اموت 
التاريخي للعرب العاربة (البائدة)»ء بحيث إنها ضللت الإحباريين 
العرب» الذين كانوا يعتمدون کلیاً على استخدام ذاكرات الأحياء 
ورواياتهم الشفهية في تدوين (التاریخ)؛ وذلك حين اعتقدوا أن 
[إرم] اسم لمكان (بلدة مذينة) خلفها هؤلاء المهاجرون وراءهم في 
الجر وكا لاا ن اق الفخيل الي وج 
التأويلات الفقهية والتفاسير والحرويات فإن عاد الأولى) كانت 
فى (الأحقاف) بينما استقرت بقاناها (عاد الثانية) في (الحجر) 
الخاةة اض الذي نم عنه دمج عصرين في عصر واحد» 
ومکانین مختلفین في مکان أسطوري جدید هو [إرم]» وکان لا بد 
طبقاً لآليات عمل الغيال العربي القديم - من أن يقضي هذا 
الدمج إلى نمط من الإنشاء يفاقم من نزعة استخدام التاريخ وتوظيفه 
توظيفاً ميثولوجيا» ولذلك نرى الفقهاء والمفسرين والإخباريين 
يستخدمون وقائم محددة من التاريخ العربي القديم للبرهنة على 
وجود هذا المكان الأسطوري. لم تعد [إرم] والحال هڏه؛ هي 
التكثيف اللغوي للوجود (الآرامي) في الشا» بل غدت شيعا 
مستقلاً بذاته. بکلام ثان: لم تعد هذه المدينة الذهبية المبنية في 
الصحراء دليلاً على نجاح القبائلٍ الإرمية (الارامية) في بناء 
«حضارة» خاصة بها في الشام» بل أصبحت «شیا مستقلاً بذاته 
يعر عن نفسه وعن معتقدات أخرى.. لقد تمت إزاحة رالتاريخ) 


YY 


إرم ذات الحماد 


تعد [إارم] اشا دالا على قييلة بعينها أحذت ا 
أعلى هو إرم ابن سام بن نوح» رفا ضحت دالا جديداً على معتقد 
اسطوري یفید س ملك أسمه شدّاد. ولکن لا کانت (عاد 
الأولى في حقبة الأحقاف) قد قد أنشأت دالا يۇ کد وجودها وهو 
١‏ والازل a‏ فان هذه الصورة ٣‏ في ا 
ذد کر يات جديدة عند 0 جديد هو «الممالك الإر. مية» في الشام. 
وهذا أمر مألوف؛ فبنو إسرائيل (مثا تشؤقوا لرؤية مدينتهم 
اا ورشلیم؛ د التيه والحروب ژ e‏ ذکراها في 
SS‏ وطوبیا. إن اورشلیم 
«السماوية» كما يصفها الإنجيل““ ماثلة تماما ل [إرم]: (روكان 
سور المدينة مبنياً باليشب. والمدينة ذهب خالص اشبه ٻالرجاج 
الصافي. وأسس سور المدينة مرصعة بکل حجر کريم. الاساش 
الأول يشب يشب والثاني لازورد. والقالث حجر مان“ C‏ والرابم زد 
والخامس يشب قاتم والسادس ياقوت أحس والسابع زبرجد 
والثامن جڙع» والتاسع ياقوت أصفر والعاشر ياقوت أحضر ضارب 
إلى البياض» وا حادي عشر ياقوت أصفر ضارب إلى إلحمرة والثاني 
SS‏ والأيواب الإثنا نعشر هي اثنعا عشرة لۇلۇة. کل 
ہاب من الأبواب لۇلۇة. وساحة المدينة ذهب خالص مثل زجاج 
شفاف). هذه المدينة التي قيل لعاوية بن ابي سفیان في مجلسه إنه 

لن يدخحلها ! إلا رجل مسلم أي مؤمن)»› تماماً کما د يو حنا» 
وحده» إلى اورشليم السماوية» ولم يصدقه أحد أيضا؛ هي ذاتها 
المدينة الصحراوية التي تضيء العالم e‏ بأحجارها الئارية. 
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ا و 
٠‏ أکانت < e‏ أو [أورغامم1: ٠‏ ل شلك ن التراث اساي 
ان يعقوب و إلى ا حال لاہان قدس 

في الطريق ثم قال له إن سيضح بيتاً للرب في موضع الحجر؛ 
أيضاً کیف أن إ لر[ تعني الحجر. يتبقی أمامنا أن نلاحظ أن 
اسم (أورشليم) مركب من اسمين ۸ا الأكدية بمعنى (مدينة؛ 
وسلام» وهو الإله الررمي القديم الذي عبدته سائر الجماعات 
والقبائل؛ ولا یزال خا في صيعة (السلام) کاسم من لاسا 
الحسنى» وكلمة سلام تعني (الحجر) أيضا كما في قول لبيد: 

فمدافغ الريان عرى رَشْمُها 
خلقاًكماضمن الوحى سلامها 

و«السلام) کما استخدمها العرب القدماي تعني الصخورء «وقيل 
للجنة: دار السلاي(“ کیا ان «السلام والشلم: الحجارة 
واحدتها سَلِمَة). وقال ابن شميل: الشلام جماعة الحجارة الصغير 
منها والكبير""“ وقال غيره: السلام اسم جمع وهو اسم لكل 
حجر عريض؛ كما يعني (بكسر السين) الحجارة الصابة. لكن 
الشلمة وهي كلمة حميرية» تعني الحجر أيضا. بقي أن عرف - 
أحيراً إن الإله الإرمي (السلام) غېد؟ بشهادة الأركيولوجيينء في 
واحة ٿيماء وينسب إليه الطابح القمري وراس الثور رمزه الأبرن 
وقد عثر على قلادة (ثمودية) صغيرة کتب عليها العبارة العالية: 
«سلام. بك تأي السعادة"". 
ذلك هو رالحج) الذي تشع قداسته» تتشظى لتضيء عالاً روحياً 
مدا متعطشا وذلك i‏ ما یدعونا إلى التأمل ذ في أسطورة 


Yo 


إرم ذات العماد 


(العطش) التى تسرد بلغة مأساوية قصة (وفد عاد) الذي أرساته 
القبيلة إلى مكة للاستسقاء. 


الهرامش 


(2 
(1) 
(¥) 


(٤) 
)٥( 


(» 
(v) 
(A) 
(0 


الأبشيهي: المستطرف في كل فن مستظرف. 

المستطرف» ج ۰۱ ص ۲۲۰. 

كل إضافة جديدة على الأسطورة الأصل» تفرض على الباحث أن يرى إليها 
بوصفها إمكانية أحرى قد تساهم في بلورة فهم أفضل. الرواية المقحضبة التي برويها 
الأبشيهي رانظر: الملحق» أسطورة إِرَمْ وردت عند الأبشيهي) تدعم هذا 
الصڙر. 

ابن حلدونء المقدمةء .٠١‏ 

انظر الفصل السادس» جنةء شدادء الماء والخمرة. 

E‏ العربية هو «صناعة» من الممكن 
التلاعب بنزاهتها لانتاج أفكار محددة. وأسطورة [إرغ] أكثر الأساطير صلة باللغة. 
ابكري» عجائب البلدان» وياقوت» معجم. 

السعودي» مروج الذهب» وكذلك مقدمة ابن خلدون» ص .٠١‏ 

المقدمةء المصدر نفسه. 

الهمداني» ج ۲» ص .٠١‏ 


)٠١(‏ وفي القرآن» #وطور سينين). 

)١١(‏ الإمام فخر الدين الرازي» المصدر نفسه. 

.۹ »۸ .۷ »٤ ۳ القرآن الكريم» سورة الحاقةء الآیاتے‎ )١۲( 
الرازي» مصدر مذ کور.‎ )۱۳( 

.۲١ القرآن الكري» سورة الإحقاف» الآية‎ )١٤( 

.۸۲ المصدر نفسه» سورة يوسف» الآية‎ )٠١( 

.٠۲۸ القرآن الكريم» سورة الشعراى الآية‎ )١١( 

)١۷(‏ انظر الملحق: الأسطورة كما رواها الرازي. 

(۱۸) القرآن الكربم» سورة الشعراى الآية .١٤۹‏ 
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(۱۹) المصدر نفسه» سورة الفجر. 

)۲١(‏ ابن كثيرء أبو الغداء الحافظ بن كثير» توفي ٤۷۷ه‏ البداية والنهاية» دار الفكرء 
1 ج 4ء ص ۱۲۰. 

)۲١(‏ انظر الملحق [أسطورة بناء الإسكندرية]. 

(۲۲) ابن كثير» البداية والنهاية. 

(۲۲) بوزاد كم في الق بَضطة) القرآن الكريم» سورة الأعراف» الآيتان 1۷ و1۸. 

٤(‏ ۲) استناداً إلى النص القرآني» هناك اعتقاد قوي عند المغسرين بوجود حضارة عند 
مجتمع عاد. 

)۲٠(‏ هذا بإجماع الإخباريين في وصفهم للعرب العاربة. 

)۲١(‏ أخبار اليمنء الأزرقي. 

(۲۷) المصدر نفسه» ص ٦د.‏ 

(۲۸) القرآن الكرييم» سورة الشعراء الآية .٠١۸‏ 

(۲۹) القرآن الكري سورة الشعراء الآیات ۱۳۲ - .٠١٤١‏ 

.٠١ - ۱۳ المصدر نفسه» سورة قصلت الآیات‎ )١( 

.٠١ - ۱۹ المصدر نفسه» سورة الأحقاف» الآیات‎ )۳١( 

(۳۲) المصدر نفسه» سورة الذاريات» الآيات .٤١ - ٤٠‏ 

(۳۳) المصدر نفسه» سورة النجي الآیات .٤۹ - ٤۸‏ 

.٠۲۸ الصدر نفسه» سورة الشعراى الآية‎ )۳١( 

(ه٠)‏ هذا تأويل معظم المفسرين» وهناك في سورة (ق): فإكذبت عاد فكيف كان 
عذابي) وفي سورة (الحاقة): بإوأما عاد فأهلكوا بريح صرصر عاتيةي. 

)۳١٣(‏ اللسان. 

(FY)‏ القرآن الكريم في موضع كير منها: سورة الجر الآية ٤٥‏ - سورة الشعراى 
الايات: ۷ه» ١١٠٠ء‏ ۱4۷ - سورة الذاريات» الاية ..٠١‏ 

(۳۸) الأسطورة كاملة في الملحق. 

(۳۹) العماليق حسب شجرة الأنساب العربية من سلالة عمليق بن لاوذ (لاود) بن نوح. 
وهم في التوراة (عملوق) عماليق [وأماليك]. 

)٤٠(‏ اللودية حسب اعتقاد الطبري في روايته للأسطورة (تاريخ» ج »١‏ ص )٠٠١١‏ بطن 
من عاد. ثمة اشتباه غير محدود من جائينا بأنهم ربا كانوا «اللودم» الذين قصدتهم 
التوراة أبتاء (لارد) [ومطرئيم ولد اللوديم والعناميم واللهام] (تکوین: ۲۸/۹ ٠١‏ - 
۰) وعند ابن کثیر (۱۲۷) هم بطن من عاد أيضاً. 
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)€۱ الأسطورة في الملحق. 

)٤۲(‏ ابن كثيرء البداية والنهاية. 

)٤١(‏ المعجم. 

٤(‏ 4) انظر الطبري أيضاً. 

(ه٤)‏ انظر أسطورة الأبشيهي عن (عاد) في مستهل هذا الفصل وفي الملحق. 

.۲۲۰ ياقوت المعجم» ج۰٠» ص‎ )٤٩( 

٠٠١ التيسابوري» ص‎ )٤۷( 

(4۸) المصدر نفسه. 

.۲۷۷ المسعودي» ج ۲» ص‎ )٤۹( 

)٠١(‏ انظر المعلقة وكذلك شرح الأنباري. 

)۵١(‏ الطبري. 

)٥۲(‏ انظر الفصل السابع. 

.1۹ القرآن الكريم» سورة البقرةء الآية‎ )٠۴( 

)١ ٤4(‏ ياقوت» المعجم. 

)٥٥(‏ ياقوت» معجم البلدانء دار الكتب العلمية» بيروت» ١۱۹۹ء‏ ترجمة عبد العزيز 
الجندي. 

)٠١(‏ ابن حرم الأندلسيء أنساب الأشراف» ط القاهرةء دار المعارف» ۱۹1۲ء تحقيق: 
عبد السلام هارون. 

(۵۷) ياقوت المعجم. | 

)٥۸(‏ ارمينيا: انظر إرمينيا مثلاً عند ياقوت. 

.٠١ الطبري» جامع البيانء الجلد‎ )١٩( 

)1٠(‏ المصدر نفسه. 

)1١(‏ الطيري» كذلك. 

(1۲) إن قسماً من (الريع الخالي) المد إلى الغرب بين حضرموت واليمن يعرف باسم 
بلاد الرمل (الأحقاف). وقد اخترقها سائح إنكليزي مغامر هو برترام توماس عام 
١‏ في ثمائية وحمسين يوماً. على أن رحلة جماعية لمستشرقين غربيين قادها 
الستشرق الإنكليزري جون فيلبي تمكنت» بعد وقت طويل من تلك المغامرة الفردية 
والشجاعةء من العودة بالاف النقوش. 


(1۳) هاري ساكز» عظمة بابلء المصدر نفسه. 


Y۸ 


النصل الخامس: أكثر من لار 


)1٤(‏ من محادئة شخصية جرت بیننا صیف ۱۹٩٩‏ في دمشق [رسائل ما رکس - أنغلز 
ترجمة جورج طرابيشي» بيروت» دار الطليعة]. . 

)٦٥(‏ مروج الذهب. 

.1/١ - ٠٠/٤ سفر الوك الثاني»‎ )٦( 

(1۷) سفر حزقیال» ۱۲/۲۷/۲۱/۲۹. 

(1۸) رۇيا يوحناء 11: £: ۱۸ 

)٥۹(‏ لاحظ دلالة وصف الحجر (اليمائي) هنا. ذلك يؤكد أن هذه الصورة» تورانية 
الاصل وتقع في سياق فرضيتنا. 

)۷٠(‏ ابن منظورء لسان العرب» (مادة سلم). 

)۷١(‏ الصدر نفسه. 

(۷۲) ف. براندن: ثمود» تاریخ ثمود» ترجمة نجيب غزاوي» ٦۱۹4ء‏ دار الأبجديةء 


&ھ< 


دمسق. 
ایضاحات: 


بصدد رأي کارل مارکس: يرد اسم الكلدانيين القدماء في صينته الأكدية وکلدر 

بوصفهم فرعاً من الأرميين (هاري ساكز: عظمة بابل مثا. وفي إشارات عديدة 
للمؤرخين العرب الكلاسيكيين هناك ما يفيد أن أحد أبناء إزم هو (الحلود). وثمة 
يت من الشعر ينسب لأحد أبتاء نزار بن معد بن عدنان يؤيد هذا الأمر: 
فنحلنْبنوعدانان خلدان جنا 

فسماه ر( کت تشف)ا لهمام نزارا 
فسفماه نزاراً بعدما كان أاسمه 

لدى اللعرب (خلدان) بنوخيارا 


(بلوغ الإرب: الآلوسي) 

مع أن من الواضح أن بيت الشعر العربي هذاء يبدو منحولاً أو حتى منظوماً في وقت 

متأحر» فضلاً عن صياغته الشعرية الركيكة» لکن هذا لا نع من قبوله بوصفه جرءا 
من ظاهرة يعرفها كتاب التاريخ جيدأًه فلطا لا نسبت أشعار كتبت في أوقات تالية 

لشخصيات أسطورية ولا وجود لهاء كما هو الخال مع (آدم) الذي نسب 

الإحباريون القدماء له ولأبنائه شعراً بالعربية. يفيد بيت الشعر الآنف أن راخلدان) أو 

(اللود عند المسعودي) هو نقسه (نزار) بن معد بن عدنان» وان هذا سمي باسمه 


۲۹ 


!ر م ذات العماد 


ا لجديد من قبل (تستشف) الفارسي. كل هذا يؤيد - من وجهة نظرنا - ما ذهب إليه 
ما ركس من أن [الكلدو] هم بنو خالد. 

ثمود: تُظهر النقوش الشمودية أن النساء يظهرن في حالة عُري طقوسي. ومع أن 
الموديين کائوا يعاقبون الزنی بالرجم بالحجارة وفي هذا النطاق کانوا یستخدموان 
كلمة (رڈو) بمعنى رجم/ مرجوم فإنهم استعملوا بحرية تامة عبارات مثل [نيك] مع 
إشارات صريحة إلى راللواط) الذي كان يدخحل في إطار الطقوس الدينية. وهذا ما 
يفسر لتا أسطورة قوم لوط الذين أرادوا الاعتداء على اللاثكة قبل فاء سدوم 
وعمورة. رأنظر في هذا الصدد: لوط في التوراةء وفي القرآن الكري). 
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الفصل السادس 


جتة شداد: الماء والخمرة 


«أيها الماك أل ندلّك على بيت مال داثر أغفاتة الملوك 
قبلك؟ فيه اللؤلؤ والزبرجد رالياقوت روالذهب 
: والفضة؟0©. 

| إذا کان التاریخ يصمت صمتاً مرياً حيال موت 
شعب قدیم) فإن الأسطورةٍ لن تفعل ذلك أبداً. 
وبخلاف سلوك التاریخ حيال كثرة من الأحداث التي يطمسها 
دون رحمة؛ تروي الاسطورة بشروط إنشائها الخاصة» الحكاية 
الملسكوت عنها وتصزځخ بالأسباب الحقيقية لهذا الموت؛ وبالطیع 
بلغتها المتلعثمةء الرمزية والمكثفة الدلالات. ولذا لا يتعيل علينا 
مساءلة التاريخي عما هو أسطوري ولا.مساءلة الأسطوري عما هو 
تاریخي» بل البحث» وبالضد من كل نزعة ازدراء في أي e‏ 

مماثل» ع تلك المنظومة من الرموز التي يفضي أي تحليل معكق 
لاآليات تشغيلها تشغيلهاء إلى الكشف عن الأسباب المطمورة؛ تحت طبقات 
-سميكة عدة من المراعم والخيالات والظنون. أسطورة «وفد عاد) 
التي تتشابك وتنقاطع عبر مستويات كثيرة مع أسطورة [إرم] تروي 
بشروط إنشایء شفاف ومخادع في الآن ذاته» قصة زوال شعب 
عربي قدمم بفعل عقاب سماوي ماحق» غامض ال جبروت يصعب 


۳۱ 


ارم ذات العماد 


توقعه أو التکهن بدیاته» ولکن يکن مع هذا تفهّمه وقبوله دونما 
مساءلة فى حدوده الدينية والوعظية. تقول أسطورة «وفد عاد) 
هذه: (التيجان» وهب» وأخبار السيرء للطبري؛ مثاا إن قبيلة عاد 
بعشت وفداً من سبعین رجلا إلى مکة؛ لكي ييتهلوا في الحرم من 
أجل أن يهطل المطر في أرضهاء بعد ثلاث سدوات من العطش 
والقحط والجفاف. کان ابن عت وهو (قي) من أقيال اليمن؛ 
زعيماً للوفد؛ والكعية آنل مكان العرب المقدس» تحت إدارة 
العماليق حكام مكة الأقوياء. ويبدو أن مهمة الوفد كانت عسيرة 
منذ البداية؛ إذ صادفتهم بعض المفاجآت غير المتوقعة؛ أعاقت 
وصولهم إلى الكعبة. إجرائياً؛ يجوز اعتبار الوفد المؤلف من سبعين 
رجا بمثابة «قافلة» امن تسپیزهاء حيرا کتدییر دینی لإعاقة 
الدمار الحتملء الموت الجماعي للقبيلة. وهذا الخروج الجماعي 
للاقاة الموت التريص بهاء يتضمن كل «عناصر» الهجرة الرمزية 
صوب المكان المقدس بحا عن الماء (انظر الفصل الأسبق). ولا 
كان هؤلاء متعطشين للسفر وبلوغ هذا المكان؛ أي المدينة المقدسة 
للعرب؛ واجتازوا في سبيل ذلك طرقاً را وا ا 
الوصول بسرعة؛ فقد وجدوا أن من المناسب لهم ما داموا أصبحوا 
على مقرية من مكة يتبق إلاً القليل للوصول إلى الكعبةء أن 
ينزلوا في ضيافة أبناء أختهم (العماليق) وكان سيدهم عندثلي 
ويا للمصادفة» هو معاوية بن بكرء الذي كانت أمه مجلهدة ابنة 
الختتري من (قوم عاد). ویحسب الأعراف القبلية فإن (الخال) 
القادم من قبيلة عاد نزل في ضيافة (ابن أحته) الاي في أطراف 
مكة. ويدو أن الوفد وجد في الضيافة الكرعة درا مما لابقا 
وقتاً أطول» فأقام عنده شهرا ولغينهم (ا جرادتان) 
وهما فينتان لمعاوية بن بكر حاكم مکة 


Y۲ 


النصل السادس: جتة شدادء للاء والخمرة 


ولا طالت فترة مكوث الوفدء قزر معاوية بن بكر أن يكتب 
قصيدة» وطلب من القينتين أن تغتياها. وبالفعل غت رال جرادتان) 
هذه الأغنيةء التي ضنها الحاكم كل مكره ودهائه في مقاطع تحت 
صراحة على الانصراف عن المكان ومغادرته. وعندئل أدرك 
الضيوف أن الوقت قد أزف للذهاب صوب الكعبة والدعاء فى 
الحرم لأجل هطول المطر. وحين بلغوا المكان المقدس دعا داعيه» 
وهو ابن عنز» أن تنجو عاد من الهلاك عطشاً؛ فأرسل الله ثلاث 
سحابات: بیضاء حمرای سوداء. ولكن فجاة ناداه مناد غامض 
من السماء: «إختو لتفسك ولقومك من هذا السحاب؟). وبغريزة 
البدوي الذي تدله معارفه إلى أن السحابة السوداء تحمل وعداً 
بالمطر؛ فقط اقترع ابن عَنز لصالح السحابة لوان دون تردّدء 0 
هذا عاد الصوت الامش ینادیه: (قد احترتٌ رماداً رمدداً. لا تبقي 
من عاد آخدا ل والداً ترك ولا ولدا. إ ا بني اللوديّة الهمدا». بعد 
ذلك مباشرة» ساق الله السحابة السوداء إلى مضارب قبيلة عاد 
حيث كان الناس هناك ينتظرون عند وادٍ اسمه «المغيث». لقد 
استبشروا خيراً وهم يرونها تخرج «من فم الوادي»؛ لكن امرأة 
حاذقة اسمها (فهد) أدركت بنفاذ بصيرتها أن السحابة لم تكن 
تحمل ماءٌ بل سَهباً من نارء فصقت وأغمى عليهاء فلما أفاقت 
راحت تنه رجال القبيلة إلى الهلاك القادم نحوهم. لقد «رأت 
ریحاً صرصراً» يخرج من واد اسمه «المغیث»» وعلی مدی سبع 
ليال وثمانية أيام لم يكن أحد قد نجا من الهلاك الجماعي. 

هذه خلاصة مضغوطة إلى حد كافي» وبا يفي بالغرض امحدد 
منهاء لأجل رسم الإطار الميثولوجي للموت التاريخي الذي واجهته 
عاد. قبل کل شيءِ لا بد من الام بمقاربة هذه الأسطورة مع 
الحلم» وربا معاملتها بالفعل على أنها حلم بلغة أسطورية 


YY 


!ر م۴ ذات العماد 


أسطورة بلخة الحلم المتلعثمة الغامضة والسرية التي نجهل أبجديتهاء 
ذلك أن انقلاب «الأسود» إلى :(أحم) والخير إلى شر هو جزء من 
فكرة العرب القدية عن تأويل الحلم: فإذا رأى الإنسان في منامه 
شيعاً أسود» فهذا يعني أنه سيرى في الواقع شيعا معاكساً» وهذا ما 
يفسر لتا سبب (الانقلاب) المفاجىء للسحاية السوداء التي تحمل 
الوعد با لماي لى سحابة نارية حمراء مدمرة. وبحسب معارف 
البدو والراع والرعاةء فإن المرء يختار غريزياًء السحابة السوداء 
لأنها تحمل وعداً بالمطر» وهذا ما فعله زعيم الوفد» بيد أن المرأة 
على العكس من ذلك» صيقت وغابت عن الوعي لترى شُهاً 
حمرای وبذا تكون المرأة قد رأت اللو الحقيقي. 
عملياً» اقترع الوفد لصالح دمار القبيلة. مئل هذا المشهد الأساوي» 
وإلى حد بعيد» مشهد إلقاء القرعة لتدمير أورشليم والمدن 
رالكلدانية والموآبية والإرمية .(الآرامية)» وهي مشاهد غالباً ما تر 
فى العهد القدم کإشارات صريحه ةَ للعقاب الجماعي e‏ 
والذي ينذر به الأنبياء(“ ومن ذلك الإشارة إلى دخول الغرباء 
والاجائت إلى المدينةء حيث ألقوا القرعة على أورشليم لتدمیرها. 
وفي سفر هوشو(" يتوعد الرب مدينة السامرة بالهلاك بواسطة 
الريح التي سوف (تنهب كل شيء». إن معظم نقبوءات ومزامیر 
أنبياء اليهودية تتضمن حكماً عقاباً جماعياً ماحقاً لأورشليم وسواها 
من المدن» بالشقاء واللعنات والعذاب كذلك والذي بُصث أيضاً 
على «أدو م» وأشور ومدن كلدانية؛ من ذلك مثا إشارة «عو بديا) 
إلى مصير «أدوم) شقيق شعب بني ٳسرائيل (سليل عيسو) حيث 
يخاطبه بوصفه مستوطنا في مکان صخري: 
«لقد أغواك الاعتداد بنفسك 


کے د کے 


النصل السادس: جنة شداد: الاء والخمرة 


أيها الساكن في نخاريب الصخر 

والذي مسكنه المرتفعات»< 

أضف إلى هذا كله نبوءات أخرى بالعقاب السماوي لمدن مثل 
دمشق» غزة» عمون» موآب ٩‏ بينما يرد في سفر عاموس(“ 
«هكذا قال الرب: 

بسبب معاصي يهوذا الثلاث 


و ہسبب الأربع لا أرجع عن حکمي 
لأنهم نبذوا شريعة الربِ 
ولم يحفظوا فرائضه 
وأضأتهم الأكاذيب 
التي سار وراءها آباؤهم 
فأرسل ناراً على يهوذا 
قصور أورشليم). 

تقع القرعة إذن» على المدينة لتدميرها وإنزال الهلاك الجماعي 
ر بشعبهاء وذلك حين تغدو «الأزمة الدينية») وكأنها قد 
بلغت اللأعودة ذ في الصراع بين المقدس والمدئس؛ وما حدث لعادء 
E‏ بيد أن ما هو هام للغاية في 
اة وف عاد) ر لكيفية التي يحدث فيها الخداع. فما دام 
الات مرا تو قان کل اقتراع - آقلٍ - على السحابات 
افادت السرداي واليضاف وككرا لى يكذ ل تطويراً ا 
لفكرة الدمار لا أكثر» وبحيث يبلغ فة درو الاحية ف 
الفاجأة النارئة التي تقذفها سحابة سوداي كان من العتقد ا 
احتيارها على اشاش ثقافي صحیح» یا إن العتقدات السائدة 


Yo 


ارم ذات العماد 


كدان الا البيضاء لن تحمل مطراً لبدوي ولا للمزارع» وان 
السوداء؛ على الضد مش هذاء تحمل وعدا بالخیر. غالباً ما تُخدع 
المدن؛ في التاريخ» والأساطيرء ويتم تدميرها بقرعة مخادعة؛ وغالباً 
اشا ما يقترع الغرباء الاجا ر في التوراة) على المدن» 
e‏ مرة ة أخرى - ستؤدي (أرمة دينية) مفاجئة ومستعصية» 
ذات طبيعة قريانية في الغالب» وتتصل بالتوتر التاريخي بين المقدس 
والمدّس داحل ام جماعة البشريةء إلى دمار داخحلي» تکل تدريجي» 
ییداً بالقحط وال جفاف والعطش» » ثم يتتهي بخطاً في القرعة. ولنقل 
بخداع ن ی مثير للدهشة وم فيه الجماعة أن بوسعها 
الاحتيار حقا بين بقائها على قيد الحياة أو الفناء؛ ثم و ما 
تکتشف أن القرعة لا تجري إلا وفق قاعدة وحيدة هى في النهاية: 
القناء. هذا العقاب الجماعي بواسطة الريح التي 0 نارية» 
حارقة ومدمرة؛ كما في (القرآن) و (التوراة) هو استطراد موت 
بطيء» لتاکل کان يحدث في الواقع ولیس في الحلم وبفعل 
القحط والعطش. هذه الزاوية؛ يمكن عرض فهم جدید 
لأسطورة [إرم] عبر أسطورة موازية» ممُفشرة للمعنى الحقيقي 
اوچر دا في الصحراء وقد بُتيت من حجارة نارية» براقة» إذ لا بد 
أن ذکری الريح التي تحمل سهب ناريةء ومرآی سحابة سوداء في 
زمن العطش ال جماعي» قد حلفت أثراً لا محی» سيتجلى بعد حين 
عبر حلم جديد» في صورة مدينة ذهبية في الصحراء. 

لا کن | إرواء العطش والخلاص من الموت البطيء» من الجدب 
والفقن إلا بالابتهال عند الحرم» أي في المكان المقدس الذي كما 
رأيناء یوجد فيه دائماً مأء وفير وعذب. لأجل هڏا ذهب و عاد) 
ر من الجماعة البشرية المهددة بالموت» إلى مكة» ناشداً الماء. 
ولکن سیحدث حداع من نوع آں لم يکن في الحسبان قط» 
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الفصل السادس: -جنة شداد, الاه والخمرة 


حتى قبل الوقوع في خدعة الاقتراع الخاطىء إذ وجد الرجال 
أنفسهم وهم يحتسون (الخمر) بدلا من شرب الاء. الخمرة» في 


نطاق الإرسال الرمزي» هي امعادل الموضوعي لعطش القبيلة: 
التطلع إلى الارتواء. 


وذلك ما سوف یحدث للوفد وللقبيلة على حدٌ سوا حين يتم 
وضعهما - عمليا - في سياقین متنافرين» متعارضين» إذ عندما تكون 
القبيلة في حا ا ر ا ا و مو ا 
الزعم أن هذه واحدة من الإشارات القليلة 8 الحفية إلى مسألة 
وترم الحمرة» في الرسلام؛ وهي على الأرجح من الإضافات 
امتأحرة على أصل الأسطورةء وقد تكون دخلت على النص عَرضاً 
وأصبحت 2 شبكاته الرمزية الحيوية. وبرغم هذا فمن الواجب 
عدم إهمالها أو التغاضي عنهاء ومن الأجدى اعتبارها من 
الإشارات الأساسية. بُخيل إليناء أحياناًء أن «تحرم الحمرة» في 
الإسلام يتصل بأمر مباشر من أمور العبادة والواجبات الدينية؛ بيد 
أن هذا - مع الإقرار من حيث المبداً بصحته التامة - قد يشير إلى 
جانب خفي» مسکوت عنه» وسنحاول هنا استکشافه بالتلازم مع 
تأكيد الأسطورة أن الوفد شرب الحمرة في مكة. 


کانت الخمرة في عقائد الساميين» وفي بلاد ما بين النهرين على 
وجه الخصرص» تعد شراباً ER‏ فهي ((رشراب الآلهة» الأولء 
وقد ألمح القرآن الكريم في إشارات» لا تماريها العينء إلى مكانة 
کک E‏ وی ابرم ر 

والعشق الروحي في أرفع دا الک وبشرب ال 
الإلهية؛ بحيث تتخذ كلمة ا أو «الحانة)“ معنى آخر 


YY 


!ر م ذات العحماد 


يدمجها بالفكرة القدية. الإسلام من جانبه يعد المؤمن والمُتعيد 
بشراب طهور في اجنة. ثمة نص قانوني صريح من عصر حمورابي 
تداولته الأساطير البابليةء يشير إلى إنزال العقاب بحق كل مَنْ 
«يشتم العنب الأسود» لأنه «شراب الآلهة المقدّس). وحتى اليوم لا 

يزال العراقى المعاصر حين يُعاقب لسبب تافه أو لا قيمة له يقول 
محتجاً: وماذا فعلت لكى أعاقب؟ هل شتمت العنب الأسود؟ 
ولأن (الخمرة) في الأصل سائل مقدّس موجود في السماء في هيغة 
نهر؛ فمن غير ال جائر صنع «نغوذج») مُربّف عنه أو الاقتراب منه 
وتدنيسه؛ ولذلك اقترنت طقوس العبادة الدينية بعقديم الخمرة في 
معظم الأديان. لكن تدهور ثم انحطاط هذه العلاقت دی إلى 
تدهور في مكانتها الدينية القديمة بحيث انتقلت تدريجيا يا لتکون 
ملك الإنسان لا الآلهة. من البين أن شيعا من هذه المكانة لم يعد 
موجوداً إا في صورته الرمزية في الملسيحية» وعدا ذلك فإن تقاليد 
تقدم الشراب المقدس» القديةء تكاد تكون ة قد تلاشت نهائيا في 

شكلها الطقوسى. قد تنطوي نزعة الإنسان الفية e‏ 
للعودة الرمزية إلى «السائل الأول» الذي مجبل منه فى الأصلء 
عندما أحذ الإله ماء حلواً وماء مالحا ثم مزجهما ليصنع الإنسان؛ 
على رغبة مقموعة» مكبوتة تدفع به باستمرار نحو خرق هذا الحيز 
من نظام الحرام. يروي ابن عباس (رض) في (المعراج) المنسوب 
إليه؛ كيف أن الرسول محمد (ص) عندما عُرْج به من بيت المقدس 
إلى السماء جاءه جبريل - داخل البيت المقدس - بإناء فيه (خحمرم 
وإناء آحر فيه «لين» ثم دعاه إلى الاقتراع. يقول ابن عباس: إن 
ا (ص) اختار (اللبن) وإن جبريل قال له: لو أنك يا محمد 
اخترت الإناء الآحر لذهبت أمتك إلى النار. تكتمل القداسة مع 
صحة الاختيار ودقته» في الاقتراع اجرد من أي تلاعب أو خدا» 
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وفي معرفة الحدود الأزلية أيضاً» بين ما هو إلهي في الصميم ولا 
يجوز خحوض المنافسة حوله» وبين ما هو بشري أو متاح للبشر. إناء 
ر ما 0 ا عن نزعاتهم 
الاقتراع e‏ مرا ا لإاك الف بین 
المقدس ا بهذا المعنى عاد الإسلام عبر (ترم الخمرة) 
رسم الحدود المنعهكة؛ من جدید؛ بین بین الحیزین الإلهي والبشري؛ 
السماوي والأرضي؛ وقام بعقلة الرغبات البشرية وتكييفها في إطاز 
من «الرأسمال الرمزي» بتعبير محمد أركون". وذلك بعد سلسلة 
طويلة ومعقدة من الاختراقات المتتالية لنظام الحرام. 

ما فعله (و فد عاد) بحسب الإضافة المُعتقد أنها إضافة إسلامية 
متأحرة» انه اقترع لصالح الخمرة حين قدمت إليه» وهو في طریقه 
إلى الكعبة. هذا الاقتراب الحرم من (الخمرة) بدلا من الماءء يۇسس 
لشروط الدمار والهلاك الجماعي ويفسره؛ إذ لا يكن فهم الخديعة 
التي انطوی عليها الاقتراع حول السحابات الثلاث: السوداء 
والحمراء والبيضاءء دون ربطها ب ورا آخر حدث أثناء 
استضافة معاوية بن بكر لوفد عاد. لقد تم تقديم ( الحمرة) لهم فيما 
کانوا قادمین آشاساً من أجل الاء. ولئن کان م البين أن احتيار 
«الخمرة) ينسجم - داحل الطاب الاسطوري - ع المزريات 
الشائعة عن طغیان عاد وجبروتها وتوا على إلله) فان أسطورة 
[e]‏ بوصفها جنة شذاد؛ ملاك عاد الأسطوريء ستدعم ذلك 
وتویدي بل a‏ بتوطید فكرة السبب الأكثر أهلية من بين سائر 
الأسباب الأخرى والأكثر قبلا والذي کن به تفسیر الهلاك 
الجماعي؛ أي رفض الحدود الأبدية بين بين البشري والإلهي»› ادنس 
والمقدس» الاء والنمرة» ولذا ستأتي (لحدعة القرعة) لتفضح اقتراعاً 
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ساقا؛ اعتدى فيه البشر على «شراب الآلهة). بهذا امعنى ينجم عن 
تناول «الخمرة» فى إطار المكان المقدس وليس فى أي مكان آخر؛ 
اعتداء بشري صریح لا بد أن یواجه بعقاب صارم. ولا کان تناول 
«الخمرة) قد جرى _ عماياً - داحل حدود المدينة المقدسة (مكق لا 
خارجهاء وهذا أمر شديد الحساسية» ما دامت الفقافات القدية 
والعقائد والاديان السابقةء تدرج النبيذ في عداد القرايين المقدّمة 


للآلهة؛ فان من امحتم آنل ان يکون ر صاعقاً. يؤید عبيد بن 
شزية الجركمي في روايته لأسطورة روفد عاد“ هذه العلاقة 
المركبة بين المج إلى مكة؛ والاستسقاء ثم شرب الخمرة» ویری أن 
تلك الرحلة ظمت من أجل الاستسقاء؛ ولكن الوفد بدلا من 
الانصراف لطلب لماي انغمس في شرب (الخمرة) في مکة» وقام 2 
عملياً - بانتهاك القربان في حدود المقدس. بين الماء والخمرةء دارت 
إذن» أسطورة أخرى عن النزاع ذاته» الذي تحر كه «المعرفة الزائفة» 
لاإنسان عن نفسه ضد آلهته. 
في نطاق آخرء يتحدد المغرى الرمزي للصراع بين الماء والنمرة» 
بوا صراعاً ذا طابع تاريخي وسوسيولوجي أيضاً» وذلك حين 
يعبر على نحو من الأنحاء» عن صراع مرير بين (عاد) و(العماليق) 
وبين (الخال) و (ابن الأحت). . وسنقوم باستقصاء هذا المغزرى بإيراد 
ما يکفي من الأدلة. على المستوى التاريخي» كان العماليق»› وهم 
حکام مكة الأقوياء طوال فترات عديدة من تاری »> يفرضون 
سلطتهم على المكان المقدس رالكعبة) ويديرون شؤونها حتى قيل 
صعود الحميريرن في جنوب غرب ال جزيرة العربية» وهناك من يعتقد 
بين الإخباريين القدمای أن العماليق حكموا مصر وكانت لهم 
سلالة من (الفراعنة)» وبوجه أحص كانت هذه السلطة المطلقة 
للعماليق في نطاق مكةء التي لا تملك أي قرة قبلية إمكانية 
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منازعتهم فيها. ولان مكة اشتهرت قدياً بغزارة آبارها وعذوبة 
مائهاء فمن الواضح أن واحدة من مواد الصراع عند العماليق» 
باستمرار» كانت المشا ركة في الماء. وعد الإخباريون القدماء نحواً 
ن ) برا “٠‏ كانت في مكة قبل حفر «شباعة» [زمزم]» 
ونحواً من خحمسین مصدراً مائياً آخر تتوزع بين المرتفعات وعيون 
اماء والمساقط المائية الأحرى» ولذا فإن مقاصد الحج التي تزعمها 
الأسطورة غير بينة با فيه الكفاية كسبب جيءِ الوفد. في الواقع 

کان التنافس بين مختلف الجماعات البشريةء وطوال تاریخ مکة» 
يدور في نطاق فرص المشاركة في الماءء وإن كان هذا مجرد مظهر 
من مظاهر السطحية لتراع أعھی واد راو کان يدور حورل 
فرص المشاركة فى إدارة المكان المقدس نفسه (الكعبة) وكسر 
احتکار جماعة بعینهاء وسنری - تالیاً - کیف تنکڙر هذه 
الصزاعات حول الموضوع ذاته. قد تبدو رحلة الوفد إلى مكة» من 
هذا النظور» وكأنها «هجرة جماعية» مُصعرة قوامها زهاء سبعين 
رجلا ا القدس؛ لا رحلة حج كما 
يزعم عبيد بن شر شرية الجرهمي. هذه الفرضية ستقدّم حلا مثالياً 
جملة شائكة من اا لا في الخطاب الأسطوري» وإنغا كذلك 
في الطاب التاريخي الذي یعرض الوقائع ولا يفسرها. کانت 
(الخمرة) في هذه الرحلة» عنصراً مفاجماء تدحلاً مثيرأًء أعاق 
وصول الجماعة المهاجرة إلى الماء وأحبط هدفها الممرّه. وعندما كان 
المضيفون يقدمون لضيوفهم (الخمرة) فإنهم بذلك يقدّمون - رمزياً 
- البديل الذي سوف يخدعهم» ويعمل على إحباط مسعاهم 
المنافس. هذا الصراع الذي يدور في نطاق ازور (الماء والخمرة) 
يخفي على المستوى التاريخي صراعاً مريراً بين العماليق حكام 
مكة» ومنافسيهم من (عاد) أو القبائل الأحرى» جوهره النزاع حول 
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السلطة فى المكان الدينى؛ ولذلك فإن صوتاً خفياء غامضاًء سوف 
يصدح في البرية منادياً وفد عاد: عليكم أن تختاروا سحابة واحدة 
س بين السحابات الثلاث. لقد اختار زعم الوقد سسحابة سوداء 
ظاناً أنها تحمل الوعد والبشارة» بيد أن الاأمل سرعان ما تكسف 
عن خديعة» ففي قلب السحابة كانت هناك النار بدلا من الماء. 
وكما تكشف (الاء) نفسه عن خمرة ولنقل تجلى في E‏ 
تحكشف الوعد الخادع عن دمار» والسحابة السوداء عن شهب 

حارقة. إذا كان روفد عاد) جاء سعياً وراء الماء في مكة 
(الاستسقاع) فإن المطر تكشف ف في النهاية عن موت محتوم؛ 
ومبادلة الرموز مع بعضها فإن شرب إلخمرة سیکون تناولاً للموت. 


إثر هذا الحادث الأسطوري ستموت عاد» تنقرض ودن ر 
تار كة في ذاكرة فرع مدهاء ثم في ذاكرة الجماعات الأعرى فصول 
مأساتها. 


هناك ما يكفي من الأدلة التاريخية على صراع العماليق» الضاري 
والعنيف» ضد القبائل الرعوية والمنافسة من أجل ضمان السيطرة 
على مكة؛ كما أن بني إسرائيل (في طفولتهم البعيدة في ام جزيرة 
العربية) خاضوا مثل هذا الصراع ضد العماليق. ت ان التوراة 
وبسبب اندثار بعض المعاني الحقيقية للكلمات التي تروي تاریخ 
وجودهم القديم كشعب من الشعوب البائدة (العرب العاربة) 
وبسبب من التشوش في الترجمة من العبرية» كما بين ذلك ببراعة 
الد کتور كمال ملي والد کتور زیاد منی"'» کانت تقوم 
بحجب صورة هذا الصراع ومبڙراته وبالرغم من هذا 
فليس من العسير الاستدلال إليه عبر أدلة من التوراة نفسها. وهاکم 
مثالا واحداً لا أكثر: [ثم رجعوا وجاءوا إلى عين القضاء (وهي 
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قادش) فضربوا كل أرض العمالقة]""؛ وفضلاً عن هذه الإشارة» 
هناك مواضع عدَّة يرد فيها ذ كر (العماليق)“"“ والصراع ضدهم» 
وبرأينا فإن المسرح التاريخي لكل هذه المصادمات هو وسط وشمال 
الجزيرة العربية وليس في اي مکان آخر. ويروي صاحب 
(التیجان) ٩٥‏ وغيره من الإخباربين أسطورة شهيرة» يبدو اليوم 
أكثر فأكثر انها ذات أساس تاريخي صحيح عن غزوة تبان أسعد 
عاهل اليمن القوي» لكة؛ وكان «هو وقومه أصحاب أوثان 
يعبدونها فتوجه إلى مكة وهي في طريقه إلى اليمن» حتى إذا كان 
ن قان واج ت بلك من أعراض الد - آنا تفر من هيل ن 
مدركة؛ فقالوا له: أيها الملك ألا ندلك على بيت مال داثر أغفلته 
الملوك قبلك؛ فيه اللؤلؤ والزبرجد والياقوت والفضة؟). ويبدو أن 
الملك اليمني تنه متأحراً إلى الخديغة التي دترها له الهذليون الذين 
أرادوا» بواسطته» فرض نفوذهم على مكة. وهذيل بن مدرجة 
كانت طامحة منذ وقت ميكر في الحصول على موطىء قدم في 
مكان العرب المقدس» ولكنها أحفقت مرات عديدة فى ذلك كما 
أن تبان أدرك أن وراء هذا التحريض على الصدام دانحل مكة رغبة 
دفينة للتخلص منه» ذلك أن الصراع ال جنوبي - الشمالي كان يكن 
على الدوام أن يسفر عن ضعف القوى المتنازعة ويفسح الطريق أمام 
قوى جديدة. وهناك اعتقاد راسخ في الثقافة العربية القديةء ثم 
العربية الإسلاميةء مفاده أن كل طامع بالكعبة يلقى حتفه قبل 
الوصول إليهاء فهي بيت الله الحرام الذي يحرسه بجنود ملائكة أو 
طير أبابيل» وسوف يلازم هذا الشعور أبناء عبد مناف عند كل 
محاولة لغزو الكعبة أو تدنيسها. ومن البين أن جع سعد الذي قام 
حاولته هذه قبل الغزو الحبشي لمكة بوقت طويل؛ لم يكن تي 
- نفسه بمصير أفضل من سابقيه» وتزعم أسطورة وهب أن تبان أسعد 
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رأى في المنام فور تخآيه عن هذه الحاولة وتخلصه من الهذليين «بأنه 
يكسي البيت با و وي کساء غليظ» فقعل 
في الصباح. لکنه في اليوم التالي ری في المنام ملاکاً يأمره 
بغر كسوة البيت لأنها من قماش غليظ فقام تبان سعد على 
د بإكساء البيت من جديد (بالوصائل) وهي ثياب أو نوع من 
القماش اليمني الفاخر. ويرعم أن تان أسعد كان بذلك ول ملك 
من ملوك اليمن يقوم بنفسه بإكساء البيت الحرام؛ في إشارة 
صريحة إلى النفوذ ا لجنوبي القحطاني على الكان المقدس الل 
وتعاظم دور الملوك الحميريين الذين كانوا يقومون بتعيين الولاة في 
مكة. وما يفسر محاولة (هذيل) خداع املك اليمني والإيقا 
وبين ولاته» الذين كانت تح ركهم نزعات دفينة للاستقلالء استناداً 
إلى ماضيهم كقوة قبلية» وضيقهم وبرمهم من استمرار انقيادهم 
إلى السلطة المركزية في اليمن؛ إنما هو» وعلى وجه التحديدء 
رغبتهم في أن يحصلوا هم أيضاً على فرصة الاستيلاء على المكان 
المقدس للعرب وان عبر الحرب يين اليمن كلها وجزهم. ومع إن 
(هذيل) نفسها من أصول يمنيةء فإن الدافع الحقيقي كان أقوى من 
أي روابط أحرى؛ ولذلك؛ ومن دون تحرج» يكن الزعم بأن هذا 
الدافع» الذي وقف وراء محاولة (هذيل) إغراء الملك اليمني 
مهاجمة (مكة) يكمن هنا: التنافس بين (هذيل) وججزهم على ولاية 
البيت الحرام . كانت جرهم في حقبة صعود نملكة سبأ» هي (جزهم 
أحرى) تابعة وضعيفة نسبياً؛ وإن كانت نزعتها الاستقلالية التي 
أثارت حفيظة ملوك اليمن» تلعب في أعماقها كمحرك فغال» دوراً 
من نوع ماء في جعل هذه النزعة وكأنها ممكنة التحقق؛ لكن 
الوقائع على العكس» كانت تخذل جرهم على أن الحادثة 
الأسطررية تقيد مع ذلك بوجود عناصر تاريخية مقبولة تؤكد أن 
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eS‏ قيعة) التي 
تھا (هذيل) وارتدادها عليها؛ إِذ قام تان سعد بذبح الهذليين. 
وثمة e‏ هامة في كتب الإخباريين تدلّل على وجود دور ما 
لليهود وراء إحباط مسعى (هذيل) هذا. وحسب رواية ابن هشام 
(السيرة) ووهب (التيجان) وسواهم فإن الأحبار اليهود حرو 
املك اليمني من الانسیاق وراء تحریضات (هذیل). إن کلا من ابن 
هشام" ٩‏ ووهب" يشيران إلى وجود ڪبرين يهوديين في 
الحكاية» إذ عندما قزر تبان أسعد المسير إلى الكعبة «لهدمها» قام 
هذان بتحذيره قائلين: «لا امن عليك عاجل العقوبة)“'. وعندما 
اا عن ذلك قالا: «إنها مهاجر نبي یخرج من هذا الحرم» من 
قریش» آخر الزمان»"'. 
إذا استبعدنا الإضافات الميثولوجية الإسلامية المتأحرة» مثل التبؤ 
بمجيء ابي (ص)»› فان المقاصد الفعلية من التحذير الذي تلقاه 
تبان أسعد» ستكون واضحة تماما لأن حرباً كهذه تكون (الكعبة) 
مسرحها» هي حرب باهظة التكاليف بالمعنى الديني لا السياسي 
والعسكري فحسب؛ إذ - عملياً - سينتقل الصراع من دا ثرة القوى 
القبلية إلى دائرة الدول. ولنأحذ هنا في ال حسيان عنصراً جدیداً کان 
يدخل حابة الصراع: اليهودية. لقد كان تبان أسعد يقيم روابط 
متينة مع الأحبار اليهود في اليمنء التي بدأت تشهد في عصره 
الرجات الأرلى للانقلاب التاريخى العاصف» الذي سوف يحدث 
في حقبة ابنه (ذي نواس). (عندما اعتنقت اليمن الديانة اليهودية 
وقامت باضطهادات واسعة للمسيحيين الوالين للحبشة» وهذه 
المسألة فصلها القرآن في سرده حادث الأخحدوم'". کان مر 
مهاجمة (الكعبة) المكان المقدس ججموع العرب المنتشرة في كل 
مكان من أرض ال جزيرة العربيةء فظيعاً في نظر قادة اليهودية من 
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الأحباں يصعب تبریره أو اة والموافقة عليه» حتی وان جری 
تحت ستار تأديب «الولاة المتمردين). وپوسعنا أن جد شيا 
لتردد تبان معد وفشل (لحديعة) الهذليين» فحسب الصادر 
الإخحبارية القدية» كانت اليمن تشهد فى عصر تبان أسعده 
البدايات الفعليةء المنسيّة لهذا الانقلاب التاريخى نحو اليهودية. 
ويرغم أن كل الدلائل التي في حوزة المؤرخين المعاصرين» تؤكد أن 
اليمن اعتنقت اليهودية في زمن ذي نواس» وهو «زرعة» بن تان 
اسنعكة إا أن تأ کیدات أبن م ووهب بن منبه» تشیر إلى أن 
ذلك حدث - عماياً - في عصر أسعد نفسه» وذلك أثتاء محاولته 
سلسلة من الوشايات التى دبرها الهذليون. وإذن: فقد تخلى تبان 
من (الكعبة) بفعل دافع ديني هو بلا أدنى ريب اعتناقه اليهودية. 
يقول ابن هشام (السيرة): «فلما أجمع لا قالوا اُرسل إلى ارين 
فسالھما عن ذلك. فقالا له: ما اراد القوم إ ا هلاكك وهلاك 
جندك. ما نعلم بيتاً لله اتخذه في الأرض لنفسه غيره. ولئن فعلت 
ما دعوك إليه لتهلكل وليهلك من معك جميعاً. قال: فماذا تأمراني 
أصنع إذا نا قدمت عليه؟ قالا: تصنع عنده ما يصنع أهله: تطوف 
به وتعظمه وتکەمه» وتحلق رأسك عنده» ذل له حتی تخرج من 
عنده. قال: فما ينعكما تما من ذلك؟ قالا: أما والله إنه لبيت أبينا 
إبراهيم» وأنه کما أحبرناك ولکن هله حالوا بیننا وبينه 
بالاوثان(...). فعرف نصحهما وصدق حديثهما فقؤب النفر من 
هذيل فقطع آيديه م وارجلهم ثم مضی حتی قدم الكعبةم'". نجم 
جرهم أن رجت «هذيل» نفسها من ساحة التنافس نهائیاً حول 
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الولاية في الكعبة؛ واعتناق تبان أسعد لليهودية» وبقاء جرهم في 
موقعها كصاحبة نفوذ مستقل» نسبياء عن الإدارة اليمنية الم ركزية؛ 
وي ؤكد ذلك ابن هشام وأيضاً ابن وهب في إشارتهما إلى لقاء تبان 
بالحرين «ورأى أن لهما علماً وأعجبه ما سمع منهما فانصرف عن 
المدينة - مكة - واتبعهما على دينهما)"". بعد «مؤامرة» هذيل 
الفاشلة تمكدت جرهم من الحفاظ على سلطعهاء ويبدو أنها أقامت 
روابط جديدة مع اليمن يعبر عنها قيام تبان سعد بنفسه بإكساء 
البيت الحرام. كانت جرهم قد تمكنت» بحسب المصادر الإخبارية 
القدييةء من انتزاع السلطة في مكة من يد (العماليق) مُستندة إلى 
دعم قوي من اليمن» فنجحت في إخراجهم نھائیاً لا من محیط 
الحرم بل من مكة كلها. وكان ذلك بداية زوال (العماليق) کشعب 
قديم"". ويؤكد علماء الآثار أنهم عثروا على أدلة تؤكد وجود 
(العماليق) في مآب بالبلقاء من أعمال الشام زهاء ٠٠‏ ٤ق.م.‏ لكن 
جرهم التي دحلت مكة» ظافرة» سرعان ما وجدت نفسها عرضة 
للتنافس ذاته» لا من جانب (هذيل) بل من جانب قوة جديدة 
مهاجرة من اليمن إثر (انهيار سد مأرب) كما تزعم الأساطير. هذه 
القوة الجديدة الصاعدة هي اثتلاف (خزاعة)» إذ مع اضمحلال 
دور اليمن» وتصاعد دور القبائل في الصراعات احلية حول 
(الكعبة)» وجدت جرهم نفسها في حالة ضعف وعجز عن الحفاظ 
على دورها التاريخى. بالنسبة لناء نعتقد بقوة» أن «خراعة» كانت 
اتلافاً قبلياً واسعاً وطموحاً. وييدو أن اسم «شزاعة» فشر بالفعل 
فكرة كونها تجمعاً من القبائل المهاجرة صوب الكعبة؛ إذ برعم أنها 
سميت (خحراعة) الأنها «انخزعت» عن الطريق الذي سلكته 
المجموعات والقبائل الأحرى فى إطار هجرة جماعية مجهولة 
الأسباب والدوافع“"“ وذلك قول حسان بن ثابت: 
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فلماهبطبابطنَ مر تخرزعست 
خزاعةمنافي حلول كراكر 


التنافس بين خزاعة وجرهم بانتصار خزاعة الظافر ودخولها 

مكة وامتلاكها حق إدارة الكعبة. فبادرت إلى «نفي» ال لا 
خارج الحرم المكي» بل حتى من محيط مكة. لا شك أن أحد أوجه 
الصراع الضاري بين خراعة ومجرهم حول مكة» والذي سجلته 
المصادر القدية بدقة» يكشف عن البعد الحقيقي لكل هذه 
التنافسات القبلية» فهي تدور في نطاق امتلاك السلطة في (المكان 
المقدس): الكعبة» وليس حول أي شيء آخر كما يزعم بعض 
الإخحباريرنء الذين لرن من شان هذا التناقس بحصره في نطاق 
التزاحم حول وفرة الماء والكلاء ويُستدل على ذلك من حرمان 
القبلية المنتصرةء القبيلة المهزومة من أي حق مهما كان بسيطاً 
ومشروعاً بجا في ذلك الاقتراب من محيط مكة وليس الاقتراب من 
الكعبة. وفي بادرة يكن عذها استفنائية» أباحت خزاعة حق قتل 
کل جُرهمي د تسول له نفسه الاقتراب من مكة. کان إهدار دم 
الجركميين يلخص بجملة واحدة؛ أن بُقتل اجرهمي في أي مكان 
وجد قریباً من مكة. وفي هذا الصدد تروى حكاية موثرة*": 
كيف أن خزاعة فرضت على الجرهميين بعد «نفيهم من مكة) 
شروظاً قاسية من بينها حرمان أي فرد؛ ومهما كان السبب 
مشروعا من حق الاقتراب من مکة بحثاً عن [بله إذا ضاعت. . ومن 
الواضح أن الجرهميين بين المخلوبين على رهم قد أصاب بهم الشوق 
الصبابة لک وحزنوا حرا شديدا. وحخدث ٣‏ أضاع 
رجل جرهمي ابلا له وراح يتعقبها حتى رآها بالقرب من مكة عند 
جبال أجياد» فصعد الجرهمي جبل أبي بيس ينظر إلى | إبله التي 
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کانت» آندلے تهبط الوادي» فخشي على نفسه القتل إن هو تجاوز 
الاوامر الصارمةء فراح ينظر إليها من فوق الجبل وهي في بطن 
الوادي ثنحر وتؤكل أمام عينيه الدامعتين فأئشد: 
كأن لم يكن بين الحجون إلى الصفا 
أنيش ولم يسمريمكةسامز 

يزعم الأزرقي أن الرجل الذي ضلّت إبله» کان المصْاض بن عمروء 
وهذا غير صحیح ألبتة» والأرجح أن الأمر احتاط على الأزرقي 9 
ناسخ مخطوطته» لن امصاض کان في عصر إسماعیل حسب 
الروايات الأخرى. امهم في الأمر أن هذا الصراع العنيف شف 
في أحد أبعاده الجوهرية عن ف غير محدود لامتلاك (المكان 
المقدس) واحتكاره وعزل الآحرين أو إقصاء بعضهم سلما أم حرباً؛ 
وهذا ما تدعمه الوقائع حتى بالنسبة -خزاعة المنتشية بانتصارهاء إذ 
سرعان ما وجدٽت نفسها هي الأحرى» عرضة لخاد ذاته من 
جانب قوة قبلية جديدة صاعدة»ء ثرية ومنظمة تنظيماً جیداً ۹ 
قريش بقيادة قصي جد الرسول (ص). انتهى التنافس هذه المرة بين 
خزاعة وقريش بانتصار قريش وطرف خراعة. 
تاريخ الصراع حول مكة» الذي رأيناه» تلخيصاً للصراع حول 
راک أساساً يدعم 2 عن 2 ٠‏ ذاتٽت 
أ مستويات هذه اللغة lb‏ المخطاب أ وعلی هامشه؛ 
يكن للمرء أن يقرا بعناية اكب مغزى مجيء (وفد عاد) إلى مكة؛ 
والذي تسببا - عمایاً - في هلاك القبيلة وفنائهاء ذلك أن انهیار 

م ارفك المار وا تارة بتناول «الغمرة) في اللكان القدس - أو 
فی محیطه _ وتارة باخحتیار السحابة المدمرةء 5 هو جنيك لفكرة 
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إحفاق (عاد) في التنافس ضد (العماليق) حول الكعبة؛ تماما كما 
فشلت (رهذيل) بعد ذلك بوقت طويل. ويبدو أن [إرم] في سياق 
هذه المزاحمة المتواصلة بين القبائل حول اکان المقدس)» وبا هي 
بين عاد والقبائل الأخحرىء» بل بين عاد وبين النظام الثقافي والديني 
السائد بأسره» ولعل رفضها لدعوة (هود) هي مجرد استطراد 
أرفض أعم. وسنری ذلك جليا عندما نقوم بتحلیل اة 
القليس] اكان البدیل للكعبة"". امتلاك أسرار (المكان المقدس) 
واحتکاره» کما فى التجربة التاريخية للقبائل العربية القديمة 
المتصارعة حول ا يجد صداه ف في أسطورة [ ارم[ التي 
لاحظنا كيف أن أحد أهم مضامينهاء 2 معاوية بن ابي سفيان 
إلى معرفة سبل الوصول إليها: احتكار سرها وإزاحة البدوي ابن 
قلابة عنها (أنظر الفصاين الأول والثاني). كل القبائل والشعوب 
والجماعات القديةء الكبيرة والصغيرة» ومنهاٍ شعب بني إسرائيل 
الذي عرف (قادش التي في برية فاران) وصولاً إلى جيل الثاني من 
القبائل مثل حزاعة وما والاها حلمت» أو تنافست»› حول هذا 
الهدف زور في شکل (هجرة) جماعية»› تيه وضياع في 
e‏ بحا عن أو عن و يفيض لبا وق أ 
خارجهاء تخيىء وتتحتمٌ على ما هو e‏ وغیر مباح: اي 
الصراع حول مكة» بل وتقوم بحرفه ليدور في نطاق الرموز» بين 
لاء والخمرة» وهذا ما سنرأه عندما نقوم بتحليلها عبر العد 
السوسيولوجي. 

تقول الأسطور ة إن «العماليق» يتصلون بعاد من جهة الام «أمهم بنة 
الخيبري (إمراة من قوم عاد) آي آن هؤلاء کانوا يخوضون صراعا 
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ضد أحوالهم. (وفي التوراة كما رأينا فإن عمليق هو من بني 
وهو ما يذكرنا بصراع خزاعة وقريش . إن الفرع الهاشمي من 
فرش الأكثر أهمية من حيث مكانته الدينية» يتتسب إلى 
من جهة الأم» فقصيّ جد الرسول (ص) تزؤج نى بنت حليل بن 
حبشية بن سلول الخزاعي» سيد خزاعة» لكن قصي الذي ثټت 
أقدام أعمامه القرشيين وطرد أخوال أولاده الخزاعيين؛ ا 
الصراع حول إدارة شؤون الكعبة من بعده التاريخي إلى بعده 
الاجتماعي» ولنقل إن الإعدين تداخلا E‏ بحیٹ بدت 
قريش وكأنها تصارع ضد أحوالهاء وهذا بعد حقيقي يکن نقله - 
على مستوى التحلیل - إلى حقل علم النفس ورژیته ا کصراع 
بين الخال وابن الأحت حول المكان القدس۔ 

المأثور من الأقوال عند العرب قدياً وحدياً أن إبن الأحت شبيه 
حاله (والعراقیون يقولون: ثاثا الولد على خالهء أي أنه شبیه به» 
متماثل معه تماما). بكلام ثانِ» من ال جائر رؤية شكل آخر للتوأمية 
على مستوى العلاقة بين الخال وابن الأحت ما هما شبيهان» وإن 
كانا مختلفين فإن ما يجمعهما هو الخصال المشتركة. وهذا يعنى 
اجتماع الطبيعة والثقافة كنظام صانع ومنتج لنمط من التوأمة بين 
الأشخاص الختلفين. هذا التماثل بين الخال وابن احته في سياق 
منهج سيكولوجي » يقصح عن إمكانية جديدة» هي رؤية الطاقة 
السوسيولوجية التي نملكها الليصال التوارئة» على إعطاء التوتر 
يتوا دف اة ت مواق ا فاهرا شمن لفن 
ولكنهما ليسا كذلك باستمرار» ولذا سوف تنصبٌ محاولتنا لفهم 
أسطورة (وفد عاد) في هذا الصدد» على إمكانية إدراك معنى التوتر 
بين (عاد) و(العماليق) كجماعتين بشريتين متنافستين» وكذلك» 
على إدراك الحمولات الرمزية التي تندرج في مفهوم الخمرة كبديل 
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عن الماء (وهما شبيهان أيضاً) وقد لاحظنا كيف أن نظام المعارف 
القدية عند العرب كان يسمح بغهم شدید المرونة للألوان» التي 
مکن مبادلتها مع بعضها بسهولةء فالاحمر هو الأبيض في النهاية. 
التماثل دافځ غريزي آخر للصراع الخفي والمكبوت» الغامض 
والمتوتر؛ لإنجاز الانفصال والتحرر من قيود التمائل مع الشبيه 
الآحر وفك الارتباط به. والأزمة الناشعة بين التوائم 
السوسيولوجيين هي ذاتها وإن بدرجة أقل وضوحاًء الأزمة بين 
اتوائم البیولوجیین» إذ کل طرف يسعى من جانبه وبوسائل 
متنوعة» لى الابتعاد عن نظیره وشبیهه» ولذا سيقوم ابن الأحت 
العماليقي بخداع خاله وإعاقة اقترابه من الماء عبر تقد الخمرة 
(الشبيه الآحر للماء والبديل عنه). هذا التزراحع الذي يجري في 
الحفاء بين ابن الأحت وخاله نجده في مشهد من التوراة؛ فقد خحدع 
لاان إلال؛ ابن اه يقرب وزوجه ابه الكبيرة بدلا من 
الصغرى التي أحبها يعقوب وطلبها زوجة له: « و کان للابان ابنتان» 
اسم الكبرى ليئة» واسم الصغرى راحيل وكانت ليغة مُسترخية 
العيئين» وكانت راحيل حسنة الهيئة» جميلة المنظر. فأحبٌ يعقوب 
راحيل وقال: أحدمك سبع سنين براحيل ابنتك. فقال لابان: لئن 
تأحذها أنت خير من أن أعطيها لرجل آخرء فأقم عندي»""“ 
ولكن بعد سبع سنين من العمل الشاق في حقل خاله اكتشف 
Ss‏ 
لا راحیل التي أحبها. ولذا سوف يقوم يعقوب نفسه بخداع اله 
لابان عند حساب أجرة عمله (کراع لغنم خاله) ویحمله على 
الاعتقاد أنه يعقد معه صفقة رابحة» بينما كان يعقوب في الواقع 
يفوز بأجود أنواع الغنم كأجرة له. أما الأغنام الرديئة فقد صارت 
ن میب د ما ری ارت رغ ال من کرات 


YoY 


النصل السادس؛ جتة شداد: للا والخمرة 


القمع الذي يلجاً إليه ابن الأحت الحائف من خدعة حالهء هو في 
نهاية المطاف جوهر الرغبة في الانفصال عنه» فك الارتباط به 
والتخلص من التشابه معه؛ فهذا هو السبيل الوحيد المتروك أمامه 
لکي یغدو ھا اا 

عبر تقديم الحمرة جنع الخال من الاقتراب من المكان المقدس ويُحرم 
من لاء وهذة رسالة رمرية موجخهة فى :الأساسن لك :يكف الال 
رليات رة بارغا ها الال أو استخدانة اتف وغ 
حساب الأجرة (التوراة) جنع الخال من امتلاك الأغنام الجيدة 
وط ار لإبقاء يعقوب كآخرء شبيه إلى الأبد. وهکذا یتعین 
على التوأئم السوسيولوجيين أن يسلكوا» داثما» سلوكاً قدرياً. 
يروي الأزرقيء دون ان يتوقضف عند مغرى الرسالة الرمرية «تقديم 
الخمرة إلى الخال بدلاً من اماء» كيف أن جرم بعد طردها (نفيهاء 
وهو يستخدم حرفياً كلمة نفي) عن الحرم قد سعت بكل الوسائل 
لإقناع خزاعة المنتصرة بأن تسمح لها بالاقتراب من مكة» وبالرغم 
من معرفة خزاعة بالال التفسي والمعيشي للجرهميين الذين عادوا 
مجرد بدو هائمين فى الصحراءء فإنها ظلت متمسكة بموقفها 
الشددء لأن كل اقتراب من مكة إنما كان يعني الوصول إلى الماء 
الوافرء حيث اشنهرت مكة بكثرة وغزارة آبارها وعذوبة مائها. 
[عاد] › أيضاً آحفقت من قبل في حمل العماليق› أناء أحتهم 
(ابنة الخيبري) على السماح لهم بهذه المشاركة؛ برغم الروابط 
العميقةء الأسرية (مثاج. ثمة ذكرى كانت تلعب في الخفاء لصالح 
هذه الإعاقة» عصيّة على الدسيان. فهم بإزاحة قوى قبلية كانت 
تسيطر على مكة وحلوا محلها. بل إن هذا عينه ما سوف يحدث 
معهم بعد وقت طويل من حادثة الوفدء عندما ارتكب العماليق 
حملا فادحاً بسماحهم لقٻائل مهاجرة» تأائهة ذ في الصحراء أن 
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تشا ركهم في الماء. كان هؤلاء المهاجرون تجمعاً قبلياً يضم جرهم 
وا والاها وقد وصلوا مكة في عصر العماليق فوجدوا فيها «ماء 
طيباً وعضاة ملتقة من سَلّم وسمر ونباتاًيُسمن مواشيهم وسعة من 
البلاد ودقاً من البرد»“". فقال هؤلاء: إن هذا الموضع يجمع لنا 
ما نرید ار ا الذین ارتکبوا خطاً تکتيكياً مدمرا في 
استراتيجيتهم الرامية إلى منع آي جماعة من «التزول معها على 
الماع ر وذلك بالتخلى عن مبداً احتكار المكان الذي كان قانون 
اللعبة وسيدها. وسرعان ما اكتشف العماليق بعد وقت قصير» من 
وجود قوة منافسة فى اكان تقس أن سلطتهم کانت تنهار 
بسرعة» وليجدوا» ا أن جرهم قد نفتهم عن مكة. هذا العامل 
ي ي اين الأحت لصالح | إعاقة اقتراب اله بوفد 
قوامه سبعون رجلا ولذا لجا إلى الخديعة. 
الالء من زاوية کونه E‏ اا للأ هو الأب اخفي في 
نطاق الحرام» غير المصرح به والمقموع. ولنعدء لأجل 
أرضية فهم ملائم بعيداً عن م منهج التحليل النفسيء إلى الأسظررة 
العربية المؤسسة لنظام الحرام الجدسيء > نعتي أسطورة قابيل وهابيل: 
لقد خاض قابیل صراعاً ضارياً ضد توأمه هابيل من أجل الاستحواذ 
على اخته (توأمته) والاقتران بهاء لکن آدم منع قابيل من الاقتراب 
من هذا 2 المنوع كما تة تقول الميثولوجيا العربية الإسلامية. هذا 
الشقيق الأسطوري الذي کان طانعا بالزواج من أخحته» ا الأب 
المخفي» المقموع» والذي تمت إعاقة محاولته ليكون أباً حقيقياً. 
وحتى اليوم يقول العربي عن زوجته إنها ابنة عمي؛ آي اُختي؛ وهذا 
ما يفسر اعتبار عشتار في الأسطورة العراقية أحتاً وزوجة لتموز؛ ر 
إيزيس المصرية» كأخحت وزوجة في الان ذاته ل واستطراداً 
قول إبراهيم عن سارة إنها أخته وذلك حين حاف عليها من 
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أبيمالك في التوراة. بهذا العنى يكن فهم كون الخال أباً مقموماً 
حرم عليه الاقتراب من أخته. لا أريدء هناء تكرار أفكار سبق لي 
تناولها في مساهمة سابقة' ٠"‏ ولكن السياق يفرض علي بعض 
الإشارات الضرورية حيثما اقتضى ذلك. 


صراع القبائل حول اكان المقدس» كما توضح ذلك سلسلة تکاد 
/ تنقطع من المَرويات لاط والحکايات العربية؛ هو ظاهرة 
متلازمة مع ظاهرة «الهجرة ا-جماعية)؛ وسنرى ذلك في فصل تال؛ 
عندما نحلل أسطورة انهيار سد مأرب وتدفق الهجرات الكبرى 
داحل اجزيرة الحربية وخارجها. كل موجة بشرية متقدمة من 
ا ورو تجلب معها طموحا مفجرا لهذا الصراع ا 
ثيقيه مستمراً ومتأججاً. ولأن هذا المكان غالباً ما يكون في قلب 
ا في واد غير ذي زرع) في القرآن» أو موجوداً [في 
البرية] کما في التوراةء فإن أحد مستویات الصراع الوأاضححة 
سیکون شحو کا بفعل ا الأنرية التي ربا کانت» على 
عکس ما نتوقع - حافزا على تصعيد الصراح ونقله إلى حقول 
جديدة بدلا من إخحماده» وهذا براینا ما عبرت زه أسطورة (وفد 
عاد) في نهاية المطاف بتصويرها الرمزي لصراع الخال ضد ابن 
أحته حول (المکان المقدس): : الكعبة. لقد أد ركنا بفضل هذه الرمزية 
ية حقيقة أن ا الأسرية» والعصبية القبلية اا ليست «مادة 
ا دائماً وأن الثقافة يمکن أن تخترق هذه الادة بسهولة؛ 
فینقلب اہن الأحت إ إلى خحصم بینما یتراءوی الخال في هيئة «أب» 
مقموع يجرب مرة أحرى إمكانية اتراق ا لحظر الذي وضع أسسه 
نظام حرم محروس من ابن الأخت. 
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والآن: ما الدلالة التي تضمرها أسطورة عثور الأعرابي - في عصر 
معاوية بن بن ابي سفيان - على مدينة [إرم]؟ في حقيقة الأمر» وكما 
أظهرت ساسلة الوقائع الآنفة عن (الهجرات) ا جماعية والفردية 
التيه والضياع ف في الصحراءء أن الأعرابي عاد - في الواقع - إلى 
كالول لل د هة بعد ان رای إلى قبیلته مع 
الرسلام وهي تشيد المدن أو تدحل ا مزدهرة وثرية. لم يضل 
الأعرابى الطريق ولا ضاعت إيله في الصحراءء بل خرج يفتش عن 
موطن طفولته البعيدة» ييحث عن أثر محتمل کان ر . وهه 
الحقيقة موازية للحقيقة الأخحرى التي سنکتشفها مع أساظورة (وفد 
عاد)؛ إذ لم تكن هناك قط» مدينة في بلاد (الأحقاف) باسم [إرم] 
مبنية من الذهب» لأن هذا لا معنى له مع وجود «وفد» في مكة 
للاستسقاء؟ من يلك مدينة من الذهب لا يذهب بالطبع للببحث 
عن الاء! 
إن كلمة (الأعرابي) في فقه اللغة العربية لا تعني بالضبط كل مَنْ 
عاش في الصحراء والبوادي» وثمة إمكانية أخحرى لفهم المعنى 
الحقيقي لها؛ إذ بالعودة إلى (لسان العرب) سنعثر على مفهوم 
التعؤب با هو عودة إلى البادي بعد وقت طویل من التمدن. تعني 
كلمة (أعرابي): البدوي ونجمع على (الأعراب) والأعاريب. 
والأعرابي إذا قيل له: يا عَرَبي! فرح بذلك وهش له. والعربي إذا 
قیل له: يا أعرابي! غضب به. ولذا فن کل من نزل او جاور 
سکانها يکن أن يطلق عليه «الأعرابي». بيد أن مَنْ نزل الأرياف 
واستوطن المدن والقرى هو من العرب. بُحذؤ ابن منظور من الحلط 
بين الكلمتين؛ ؛ ويقترح قراءة لغوية آدق لمعنى الآية الكرية: ۆقالت 
الأعر اب آمتًا فإن المقصود منهاء تحديدى (قوم من البو کانوا 
قد وفدوا على الرسول محمد (ص) طمعاً في الصدقات لا رغبة 
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في الإسلام؛ فسماهم الله تعالى (الأعراب). وينقل ابن منظور قول 
الأزهري عن آية: i‏ أشد 0 أن 0 4ا 
الأعراب اب مَنْ يُؤمن بالل واليوم الأحر 4 هذا لاخر ك القرآني 
في مفهوم رالأعراب) يحدد مسار التمييز الضروري بين معنيين؛ 
ففي الحالة الأولى هناك إشارة إلى سكان من البوادي لا العربُ 
بعامة» بينما فى الحالة الثانيةء هناك وعلى الضد من هۇلايی 
جماعات بدت أكثر استعداداً للاقاة الإسلام بجا هو حركة تمدين 
تاريخية» يضيیف ا ا بين العرب والاعراب 
استخدام أفضل للكلة في موضعهاء بيد أن ا الهام اة لا 
وفي سياق تحليل أسطورة [إرم] إنما هو المعنى الحفيّء المكتوم إذ إن 
(التعژب) تعني» مع هذا «مَنْ يرجح إلى البادية بعدما كان مقيما 
في الحضس". 
إن (اين قلاق الذي خرج في عصر معاوية بن أبي سفيان» إلى 
الصحراء بحثاً عن مکانه الأول وبذريعة البحث عن إبله الضالةء 
یعود إلى «بداوته) القدجة في الواقع بعدما کان من مستوطني 
المدينة؛ أي أنه عرف المدينة وعاش فیها ولکنه يغادرها سعیاً وراء 
حلم العودة إلى الوطن القدي› لان شرط استرداد هذا الكان هو 
شرط (التبڈي) والانقلاب نحو البداوة. إذا ما عدناء دون تسرع» 
إلى جوهر الفكرة التي ترصفها الأسطورة عن «احتكار» الخليفة لسر 
المدينة ومحاولته إقصاء مشا ركة البدوي له في هذا الس فإن ابن 
قلابة في هذه المالة سیغدو أمامنا رج جروا من حق الاقتراب 
من المديدة أو امتلاك سڙهاء أو اشا ركة فيه» اي ن ینزل م 
الخليفة على لاء ویشا رکه فيا] بتعبير الإإخباريين القدماء» وبذا فهو 
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مطرود بن المدية» منفي عنهاء | نه رجل مُتعژب عرف المدينة ولكنه 
وجد نقسه ا عنهاء؛ ومرة ة أحرى فان مَنْ. يقوم بإقصائه إا هو 
حاکم الدينة. 


ولذا فمن المنطقي أن نقوم بقلب الأسطورة رأساً عن عقب» 
قالبحث عن [إرم] في عصر معاوية بن أي سفيان ّل ردا غير 
متوقع على سلرد الأعرابي من للبت إنه تذ كير لمعاوية بأن مَنْ ينظر 

على انهم مجرد بدو اشد کفراي اليوم» 2 اة حضازة 
٤‏ (أرامية) ذهبية قدية» ولكن قدرا سماويا ماحقا قذف بهم إلى 
الصحراء من جديد. 


في هذه الحالة ثل عودة الأعراى إلى البداوة ا مکثفاً عن 
الطرد المعظم الذي مُورس باستمرار ضد قوی مجتمعية متمدنة؛ 
وهذه ظاهرة تأريخية حقيقية EE‏ وکن لأي قراءة سوسيولوجية 
في تاريخ الصراعات 8 المدن العربيةء أن تكشف عن وجود 
جماعات متمدنة اتزلقت نحو نمط قاس من البداوة بفعل الطرد 
اشم لهاء إبعادنها إلى الصحراء ونفيها والتخلص منها. وهذه هي» 
ٿي في الواقع» دلالات إلحاح الإخباريين او على القول عند 
الحدیث على الصراعات حول مكة» مثلا - أن جرهم «نفث» 
العماليق» وأن خزاعة. (نفك» جرهم» وهلم جرا هذا إلى 
لرام بإابعاد المئافسين القبليين› يفضي إلى تعبير: تعرؤب» بمعنى 
اصبح من سکان البوادي بعدما کان ب سکان 1 لقد وجد 
اپن قلابة نفسه روما مقموعاً ومنوعاً من دخحول المدينة لأن 
شخصاً آغ: امتلكها ورفض مشار كته الحتملة» وفي حالة ابن قلابة 
فإن هذا الشخص هو معاوية بن أبي سفيان وفقاً للخطاب 
الأسطوري. ولأنه منع من دخول المدينة فإن عليه العودة إلى 
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الصحراء ا عن ا متوقع مدينة آولی کانت ذات يوم موطنه. 
هناك4 وفي مدينة كهذه» يستطيع الأعرابي الدحول في مکان لا 
منافس فیه» لا أحد في لكان يكن أن يطرده أو ينفيه (ولذلك لم 
يجد ابن قلابة أحداً في ارم يسأله عن (بله الضالة). ومدينة کهذه 
لا بد ان تکون مدينة ذهبية بام المعاني» أي مدينة «سماوية) شجااة 
بالذهب والعطور المحقدسة. 


إحدى الدلالات الهامة لأسطورة [إر م] من هذا المنظار تكمن هنا: 
اكتشف البدوي انه ل یزال منوعاً من حق الاقتراب من المدينة 
حتی مع الإسلام. وکما کان الحال في الماضي؛ فقد عاق حاکم 
جديد للمدينة اقترابه منها. وهذه معضلة سوسيولوجية؛ لا بد أن 
المدينة الإسلامية قد فرغت من معالجتها بعد الفتوحات؛ إذ نشت 
في إطار اندماج المقاتلة المسلمين في المدن الجديدة (الكوفة مثا 
معضلات ذات طابع شديد الحساسية تتعلق بكيفية إنشاء شبكة 
اتصالات اجتماعية مُفإغة من التنافسات القبلية القديمة. ليس دون 
معنى» أبدأء أن (الحاكم) الذي منع وأعاق (وفد عاد) من الاقتراب 
من المكان المقدس؛ كان يحمل الاسم نفسه: معاوي ية! فهذا التكرار 
في الاسم ل يبدو عفوياً بالنسبة لناء وعلى الأرجح بُعید تذ کیرنا 
بنوع اللعضلة . (قارن بين معاوية بن ابي سفيان وبين معاوية بن ابي 
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بالعودة إلى أسطورة «وفد عاد» من جديد» سيكون بوسعنا أن. نقراً 
العنى الذي انطوى عليه إخفاق القبيلة المهددة بالفناء جراء العطش» 
فى الحصول على حق المشاركة؛ إذ إن إرغامها على أن تعود 
أدراجها' تلازم مع (حرب) شتتها السماء. هذه صورة نموذجية 
لتأويل أسباب زوال شعب قديم ولكنها غير كافية لتبرير الفتاء 
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الجماعي مع ذلك. ولنا أن نتساءل عما إذا كانت هناك أسباب 
أعمق نجهلها وراء موت عاد؛ فهل رمثلا كان اقترابها من (المكان 
المقس) اقتراباً محرماً في الأصل؟ وبحيث إنها كانت تشكل 
نهدا ادن فجاة تج ايله تيمها :رها الرجة ام 
«عارض ممطر» فإذا به ينقلب إلى كتلة نارية حارقة. تيانا هذه 
«الحرب المقدسة» التي تشتها السماء ضد القبيلة؛ إلى «حرب» ماثلة 
جرت فيما بعد مع اقتراب أبرهة الحبشي من (الكعبة)» حين تولت 
«الطير الأبابيل» هلا كه وهلاك جيشه. هذا الهلاك الذي سبق ملك 
يني هو تبان أسعد أن تلقى تحذيراً منه كما لاحظنا ذلك» مع 
تحریض (هذیل) ضد (جرهم). کل اقتراب محرم؛ غير مرغوب فيه 
من النموذج الأر ضي المقدس بُواجه بالهلاك. إذا كانت (عاد) قد 
ملكت نموذجاً مزيفاً عن الجنة هو [إرم] فإنها وهي تقترب من 
(الكعبة) إنما نضع نفسها في مواجهة مكشوفة مع المقدس. أبرهة 
الحبشي في حماته لهدم الكعبة» كان قد بنى (موذجاً مزيفاً) عنها 
هو [القليس] وسعى إلى إحلاله محلها؛ وهذا وضع ماثل» إلى حدٌ 
بعيد» لا كانت عليه [إرم] حسب الخطاب الاسطوري. كانت 
حملة أبرهة» التي سيؤرخ العرب تاريخهم ابتداء منها (بعام الفيل)» 
تمتلك» على خلاف كثرة من المرويات التاريخية القدية 
بخصوص النزاعات المسلحة حول الكعبةء داخلياً وخارجياً صدقية» 
لا بهاء بفضل كونها مادة تاريخية حقيقية؛ وهي تدعم الا تجاه 
العام في هذا التحليل» إذ انخرطت قوى خارجية عاتية لا علاقة لها 
بصراع القبائل» في التنافس معها وضدهاء فى الآن ذاته» حول 
الكعبة. انتهت حملة إبرهة» كما يشير التص القرآنى - والميثولوجيا 
العربية الإسلاميةء بهلاك جيش أبرهة وهلاكه هو شخصياً. الحرب 
المفاجقة إذن؛ ضد هذا الخطر كانت «سماوية» خالصة لا دحل فيها 
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لأي عامل بشري»› و «الريح الصرصر» التى آهلکت (عاد) 
كانت هناك طيور من البحر «أمثال الخطاطين» مع كل طبر منها 
DN‏ أحجار يحملها» حجر في ار وخجران في رجلیه مثل 
ا لحمص والعدس» لا تصيب منهم أحداً إلا هلك»"". بذا تكون 
السماء قد تولت» بنفسهاء حماية النموذج الأرضي الأصلي من 
الخطر الحدق بهء والطير الأبابيل ھی مَنٰ یتولی ذلك ہا یعنی أن 
اقتراب أبرهة كان محكوماً عليه منذ البداية بالدمار والقشل والفناء 
الجماعى» وبحيث إن سيد قريش وسادن الكعبة نفسه» عبد المطلب 
جد الرسول وقف ليقول أشهر كلمات العرب: [للبيت رب 


يحميه]. 
(القليس): النموذج الزائف 


بين (عاد الأولى) و(أبرهة) وعلى مستوى النص القرآني» ثمة علاقة 
ثقام في نطاق هذا الاقتراب المُحرم من المكان القدٌس. ولذلك 
سوف يستخدم النص القرآني في سورتين قصيرتين هما (الفيل) 
و(الفج التوصيف ذاته: الم تر كيف فعلَ ربك بأصحاب 
الفيل ^4‏ و ألم تر كيف فعل ربك بعاد" . قد یعکس هذا 
التماثل على صعيد السرد في الخطاب القرآني في سورتين 
منفصاتين ومختلفتين من حيث مقاصدهما الدينية والتاريخية 
امباشرة» لأنهما تتحدثان عن جماعتين بشريتين لا علاقة بينهماء 
تماثلاً على مستوى آخحر» هو الغطر والعقاب الذي يتهدد كل 
محاولة للاقتراب من اكان الحظور. إن الفكرة المُحركة للغرو 
الحجشي تكشف عدنها سائر الصادر الإخبارية القدية التي تباولت 
حملة أبرهة على مكةء ولذا فإن ما يعنينا بصورة مباشرة لا يسرد 
الوقائع المحعلقة بالغرو» بل الباعث الرئيس فيه: إنشاء [القليس] 
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بوصصفه «مکاناً مقدساً زائفاً» ہدیا والذي صمْم لأجل إبعاد «حاج 
مكة عنها) وتوجیههم صوب مکان آخر» تماما كما هو هدف (جنة 
شداد)» أي صرف الناس عن التفكير بالجنة السماوية. يروي 
الطبري "“ حملة أبرهة هذه بالتفصيل وينقل - بأمانة - نص رسالة 
وجهها أبرهة إلى ملك الحبشة (النجاشي): (إني قد بيت لك أيها 
املك كنيسة لم يبن مثلها للك كان قبلك ولستٌ بنته حتى 
أصرف إليها حاج العرب). لقد تحدث كثيرون عن مطامع الحبشة» 
الدينية والسياسيةء والتي كانت تلعب لصالح روما وبالنيابة عنها 
(سځاب مثلاً: إيلاف قريش)"' ولن أضيف أي شي بأي حال 
من الأحوال ما كتب» إلاً في نطاق الفكرة الآنفة؛ لأن ما يعنيني» 
هناء لا صلة له بأمر محاولات مسيحية روما الانتشار في ال جزيرة 
العربية في مواجهة «يهودية» فارس؛ وإنما رؤية الصراع ا الكان 
المقدس» والذي لم تساهم فيه القبائل وحدهاء؛ بل وكذلك القوى 
الخارجية› وفي هذه الحالة لا بد من وضع حملة أبرهة ا لحبشي في 
إطار أكثر مرونة لكشف حقيقة المبزرات المعلنةء فالحملة انطلقت _ 
أيضاً - من اليمن إثر سقوطها في قبضة الحبشة المسيحية» بينما 
انطلقت حملة تان أسعد عندما اعتنقت اليمن اليهودية. ر 
مزاعم إخبارية آحری عن حملة حسان بن خشان اسك لهدم 
الكعبة). الأمر الجوهري في الحملة هو «إنشاء نموذج بدیل» یسعی 
طرف حار جي» هذه المرة» لفرضه بالقوة» وهو ما يدفعنا | ل 
هتا الهدف في السياق نفسه الذي جرت فيه محاولات القبائل 
العربية التنافسة» التي سعى بعضها بالفعل إلى إحلال نموذجها 
القبلي محل الكعبة الأصلية. من ذلك مثلاً محارلة «غطفان» القبيلة 
في جنوب الجزيرة العريية؛ التي بنت معبداً سته [بىل] 
هاة للكعبة (ويقال له أيضاً: بشام“". تقول أسطورة بناء 
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(القليس) إن أبرهة عندما قرر بناء مكان بديل للكعية وجد أن 
الججارة التي تلائمه هي حجارة قصر rT‏ ملكة سباً» فی 

مأرب» ا لهذه الحجارة في نظر اليمنيين من قداسةء 
بأسطورة زواج بلقيس (العذراء) بسليمان النبي في ميثولوجيا 
جنوب غرب اللبزيرة العريية. للأمر - هنا _ دلالته الخاصة بلا ريب» 
لان اللموذج اعدم هو نموذج يني - حبشي في النهاية. «فوضع 
الرجال نسقاً يناول بعضهم بعضاً؛ الحجارة والآلة حتى نقل ما كان 
في قصر بلقيس نما إحماج إليه من حجر أو رخام أو آلة للبناء؛ وجدٌ 
في بنائه وكان مستوى التربيع» وجعل (أبرهة) طوله في السماء 
ستين ذراعاً وكبسة في بنائه من داخله عشرة أذرع في السما؛ 
وکان يصعد عليه درج من الرخام» وحوله سور» بیته وبين 
[القليس] متا ذراع مُطبق من کل جانب» وجعل بين ذلك کله 
ججارة تسميها هل اليمن (الجروب) منقوشة ومطابقةء لا تدخل 
بين أطباقها الإبرةء مطيقة بحجارة (الجروب): حجارة مثافة تشبه 
الشَرف؛ متداخل بعضها يبعض» حجر أحضر وحجر أبيض وحجر 
أصفر. وفیما بین کل سافین» خحشب مدؤر الرس غلیظ ورخام 
منقوش طوله في السماء ذراعان. وكان الرحام ناتقا على البناء 
ذراعاً ثم فصل فوق الرخام بحجارة سود لها بريق» ثم وضع فوقها 
حجارة صفر لها بريق؛ ثم وضع فوقها حجارة بيض لها بريقء 
فکان هذا ظاهر حائط (القليس). وكان االمدحل فيه إلى بيت في 
-جوفه؛ طوله ثمانون ذراعاً :ساج منقوش بالذهب والفضة» ويدنحل 
من البيت إيوان طوله أربعون ذراعا عن ينه وعن يساره» وعقوده 
مضروبة بالفسيفساء والذهب والقضة وفيها لوح من الرخام يتجه 
صوب الشرق وهي مربعة»» مساحتها کک × عشرة 
أذرع» يقال إن الناظر إليها أو من خلالها تغشي عينه بفضل الضوء 
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الذي ينتشر عبرها من داخل الفناءء سواء كان ذلك ضوء الشمس 
آم ضوء القمر. تحت لوح الرخام منبڙ من الخشب الساج ملل 
بالذهب والفضةء أما الفناء الداخلي للقلیس ففيه سلاسل فضية» 
كما هو الحال مع البيت نفسهء الذي تلعف حوله جشبة من الساج 
منقوشة بالمعادن الثمينة طولها زهاء ستين ذراعاً وتسمی (کعیب». 
وثمة قطعة أخحرى من الخشب الساج مماثلة لها في الطول يقال لها 
«امرأة کعیب» وکانوا یتب رکون بھا. 

هذا هو (القليس) كما وصفه الأزرقي'“» وقد قمنا بتكثيفه إلى 
أقصیٍ حد مکن لکي د نبین» وقدر الإمكانء نوع التناظر الذي كان 
مطلوباً أثناء إنشائه» بحيث يژؤدي الغرض ر ن راد 
إزاحته أو تقویض مکانته أو هدمه. ومن البين في هذا الصددء أن 
أبرهة الذي جل من حماقه على مكة غنوانا اصراع دباي - سياسي 
بين العرب وبين التحالف اليمني - الحبشي في حقبة الاحتلال» قد 
انتبه إلى أهمية وضرورة تكييف النموذج مع «الثقافة» الدينية الراسبة 
والمستمرة في اليمن» بحيث ببدو (القليس) في النهاية استمراراً 
لعبد بلقيس القدم. وهو بذلك برضي طموح اليمنيين ويستجيب 
لتطلعاتهم في إنشاء نموذج منافس للكعبة. الأمر الآحر والهام في 
هذا السياق» أن الحط القديم للحملات العسكرية والحروب 
والتراعات المستعرة ضد مكةء والذي كانت نقطة انطلاقه على 
الدوام جنوب غرب ام جريرة العربية» وصوب الشمال (الحجاز) يع 
- في إطار هذه الصورة - لا بالقبائل المهاجرة والمتدفقة فى شكل 
موجات بشرية متدافعة نحو مصادر المياهء وما كذلك بقوى دولية 
جديدة صاعدة وطموحة» مثل الحبشة»ء المتحالفة مع روما في نزاعها 
ضد فارس. وعلى هذا الطريق ازدحمت حملات ملوك اليمن 
الأسطوريين واختلطت بحملات قبلية ماثلة من حيث ات 
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والطموحات والأحلام. كل هذا يدّلل لا على المكانة الفريدة 
والمرموقة لمكة (على صعيد إدارة خحطوط التتجارة الدولية والتحكم 
بها في عالم الشرق القدي) بل أيضاًء وهذا هو الجوهري في 
المسألة» على المكانة الخاصة لها كم ركز ديني مرشّح» في أي ظرف 
ملائم» لکی يتحول إلى م رکز دینی عالمى» ولذا نظر العرب دائماً 
إلى (الكعبة على أنها المكان المقدس الوحيد الذي يستطي» 
وبجعونة إلهية مباشرةء الحفاظ وبقوة على قدسيته غير القابلة 
للانتهاك. ولعل التشديد من جانب المرويات القدية» التاريخية 
والأسطورية على حدٌ سواء» على أن كل اقتراب دنس» محم من 
اللكان المقدس» محكوم عليه بالفشل والدمارء بل واقتران هذا 
الإخحفاق بنمط من العقاب الجماعى» لا يُعدٌ أسطرة فى غير محلهاء 
بل على العكس» بُدلل وبلغته الخاصة على أن هله المكانة مستمدة 
من مكانة أرفع شأناً. لقد تقل الإسلام كل المرويات والتصؤرات 
القدية للعرب عن (الكعبة)» ولم ينظر إلى أي منها على أنها 
«أسطورية» أو مناوئة لمفهوماته الجديدةء وكان فى الآن ذاته يضفى 
على بعضها «شرعية» دينية تجعل منها لا مجرد تصورات قدية» 
وإغا کذلك ذات طابع آزلي» ۾ کما هو إلحال مغلا م معتقدات 
العرب بان (الكعبة) كانت في الأصل «خيمة» آدم التي هبطت من 
السماء. هذه الاسترا اتيجية الدينيةء الدفاعيةء للمكان المقدس» لا 
ينظر إليها الإسلام إلا بوصفها تأكيداً قاطعاً على الطاقة المذهلة التي 
تملكها (الكعبة) منذ الأزل وإلى الأب 2 إعاقة كل اقتراب 
محم منها. وبالفعل فإن السلا الذي رأى إلى الكعبة كمكان 
يخصه في العمق»› جزعاً عضویاً من بنية معثقده الجدید» أشرك کل 
القبائل القدية المتنافسة والمتصارعة حول الكعبة في امتلاكها 
والسيطرة عليها وتطهيرها من الرجس؛ ليضع بذلك نهائية لتاريخ 
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طويل ودام من التنافسات القبلية. فا مكان المقدس غدا ومنذئ» مع 
الإسلام ودف کا خاضا بالجميع» ولكنه في الوقت عينه يفرض 
شروطه إلخاصة وشعائره. بهذا العنى غدت (المديدة) م 
المبكر و مام المنفيين في الصحراء للعودة إليها والاستيطان 
فيها بعد أن َ تحطيم احتكارها. 


من ڄانبهم» تبه اليمنيون تحت الاحتلال الحجشي إلى المصاعب 
التقنية التي ستواحههم أثناء محاولة «صرف جاج العرب عن 
كةي(“ . من بین هذه المصاعب؛ تعلق العرب بفكرة رالكعبة)» 
فا لمكان المقدس هو في النهاية في صورة (كعبة) لا في أي صورة 
آحری» وهذا ما يفسر جزئياً سر تكرار القبائل الجنوبية لاسم؛الكعبة 
في معابدهم (كعبة غط» كعبة نجران.. الخ). ولان نموذج القليس 
اليمني بشي كان محاولة لدمج المسيحية قي نسيج العتقدات 
القديمة اللعرب؛ فقد آطلیَ على القليس اسم وھو کما 
لاحظناء من الوصف السابق: [البيت المقدس] الذي أنشىء داحل 
القليس» وبذا تم قلب الاسم المؤنث «كعبة» إلى اسم مذكر 
«كعيب» فى إطار محاكاة موؤهةء لكن الكعبة نفسها كما يرى 
صاحب بلوغ الإرب““ لم تسم «كعبة» إلا لطلوها. يعني هذا أن 
القصد الباشر وال جوهري من بناء (البيت المقدس) كمكان مرتفع أو 
فوق مرتفع» أن يعيد يعيد الارتباط بالسماءِ انطلاقاً من (سرڙ 6ة الأرض» 
في تكرار نموذجي لفكرة أزلية عن الذروة التي يبلغ الإنسان 
بواسطتها للحظة اللقاء بالإلهي. 


انتهى التطلع اليمني الحبشي إلى السيطرة على مكة وهدم الكعبةء 
هيدا «(صرف حاج العرب عنها» إلى كارثة: عقاب جماعي» 
فناء للجيش الحارب بأكمله ومصرع قائده. بيد أن (القليس) مع 


1٦ 


الفصل السادس. جتة شداد: للاء والخمرة 


ذلك» ظل وبرغم زوال الاحتلال الحبشي ثم ظهور الإسلام 
ودخحوله اليمن» يحتفظ بنوع من (القدسية». ویبدو أن هذه تحولت»› 
مع الوقت» إلى نمط من أماط (الهلع الجماعي) إزاء فكرة هدمه. 
أعادت الخشية من هدم (القليس) مع ظهور الإسلام؛ تذكير 
الجماعات البشرية الختلفة والقبائل الشمالية والجنوبية» با الت إليه 
محاولة شبيهة؛ معكوسة» نعني محاولة هدم الكعبة؛ وربا تذ كيرها 
بنها وهي تقوم بهدم (القليس) تقوم رمزياً بهدم المكان المقدس 
خحصوصاً أن حجارته كانت هي نفسها حجارة معبد بلقيس 
(زوجة النبي سليمان كما برعم). وفي قلب الوف من هدم 
«المكان المقدس الزائف» بدا أن من الممكن» أيضاًء رؤية انشداد 
ا تی ظل 2 لذ کری e‏ مع انها ارتبطت أيضاً 
ا في وقت تال» أن يستعدوا لهدم الكعبة بالفعل من أجل 
ندید بنائها. لقد اسب الجميع ‏ ا بالڏذعر من فكرة ا 
الكعبة) حتى وإ کان هذا روا لتجدید بنائها. وعلی الأرجج 
سيمكن لكل منقّب في التاريخ غ القديم للعرب» أن یری ظلالا 
شاحبة هذه الخشية فی الحاولات المترددة» التي کان على العرب 
والمسلمين أن يجربوهاء عندما اقتضی الحال هدم الكعبة؛ فهناك ما 
يکفي من الأدلة والوقائع على أن المسلمين واجهوا مشكلة نفسية 
حقيقية إذ ذاك. ویُروی في هذا الصدد أن ابن الزبير وبعد انتهاء 
حربه مع يزيد بن معاويةء والتي أسفرت عن تدمير الكعبة با منجنيق 
والنيران» قور أن يعيد بناءهاء لكنه جوبه بمعارضة قوية من كثرة من 
السلمين في مقدمهم ابن عباس (رض) | . 
يهدمها فلاتزال هدم وتبنی فار الناس في وکن 
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إرقعها» فقال ابن الزبیر: والله ما يرضى أحد كم أن رفع بيت أبيه 
وأمه فكيف أرفٌع بيت الله سبحانه. ومع أن ابن الزبير سارع إلى 
شراء حجارة من صنعاء بأربعمغة دينار؛ ذات نوعية جيدة وتتاز 
بشدة الصلابةء إلا أنه احتاج إلى حجارة من المقلع نفسه الذي 
نيت الكعبة» في الأصلء من حجارته. وفي اليوم المقرر للهدم 
حرج أهل مكة منها إلى ينى» فزعاً وخرفاً من أن يحل بهم العذاب 
لهدمها““. بل إن ابن الزبير أعطى الأمر ببدء غمليات الهدم فلم 
يستجب له أي من أصحابه ولم يتجراً أحد على ذلك فأخذ 
المغول بيده وأسرع نحو الكعبة وتسلق جدرانها؛ وحين شاهده 
الناس بباشر بالهدم دون أن يصيبه مكروه أو اذى بادروا إلى إلى 
مساعدت °2 , وثمة ملاحظة ثمينة رفا كثرة من ا عن 
تاریخ مكةء ومنها کتاب الأزرقيء تفید أن ابن لزبير مر عدداً من 
ازن بهدم الكعبةء وهؤلاء ُعرفون ب الا خاش أو الأحابيش 

نسبة إلى جبل من جبال مكة» ويبدو أنه اخحتارهم بعناية بحيث 
بدت سحناتهم أو ملامحهم شبيهة تماماً بسحنات الأحباش 
وملامحهم ماثلة ل «صفة الحبشي» ““ الذي» واستنادا إلى حديث 
منسوب ا الكريم محمد (ص)» قيل إنه سوف بُخژب 
الكعبة: «يُخإب الكعبة ذو السويقتين من الحبشة» وهو الحديث 
اله ل اا هه س غ ری و 
الزيير ويقوم بهدم الكعبة لإعادة بنائها؛ بينما نعتقد أن اختيار ابن 
الزبير للأحباش في مهمة من هذا النوع» أي هدم الكعبة لأجل 
إعادة بنائهاء ينطوي على بعد رمزي» فالمشاركة في الهدم هي 
وعلى المستوى الرمزي طرد (للخطر الحبشي) الذي ارتبط بقوة في 
ذاكرة العرب المسلمين بخطر الهدم. ومن المؤكد إذا صحت نسبة 
هذا الحديث للرسول (ص) فإن الإسلام المبكر کان لايزال يعيش 


YA 


النصل السادس. جنة شداد: للاء والخمرة 


هاجس (الخطر الحبشي) برغم اضمحلال دور الحبشة السياسي. 
على هذا النحو ونظراً لشدة الخاوف من تهديم الكعية؛ فقد كان لا 
بد من عمل رمزي في الهدم يشارك فيه شخص شبيه (با حبشي) 
لطرد خطرو الواقعي. المفاجأة في تدمير الكعبة جاءت هذه ا 
الدولة الأموية لا من الحبشة؛ فهي التي أرسلت مسلم بن عقبة 
لري وأمرته أن يضرب ابن الزبير حتى ولو أدى ذلك إلى تهديم 
الكعبة! لكن مسلم سرعان ما لقي حتفه في الطريق إلى مكة فتولى 
الحصين بن نير قيادة الجيش وضرب الكعبة بالمنجنيق. كان 
النجنيق قد صب على جبل أبي قبيس والرماة يستخدمون حجارة 
عة بالق بيك إن اة النيران وهي سمط على أستار 
الكعبة» بدا وكأنها تندلع من جوفهاء فثار جدل بين المتحاربين» عبر 
الرسل والوسطأيء حول مسؤولية الحريق. كان ذلك عام ٤ه‏ 
عندما رفض ابن الزبير مبايعة يزيد بن معاوية وأعلن عصيان مكة 
وة اى ادف وبينما كان المتحاربون يواصلون صراعهم جاء 
نعي يزيد الذي أعلنت وفاته المفاجئة بعد سبعة وعشرين ا فقط 
من الهجوم على الكعبة! يقول أصحاب ابن الزبير: «أول حجر من 
المنجنيق وقع في الكعبة؛ فسمعنا لها أنيناً کأنین اأ 
ولذلك»› تحت وطأة هذه الذكريات»› نشت مشكلة نفسية وثقافية 
حتی مع هدم [القليس] إذٌ يبدو أن اليمنيين الذين تغلغلت في 
وجدانهم» وعميقاً» ذكرى بتاء [القليس] من حجارة معبد له مكانة 
اة في تاريخ لوب اطريرة المرة رفس بان واو 
صعوبة في هدمه برغم أن الإسلام كان يحض دون هوادة» على 
ذلك؛ واستمر الحال حتى العصر العباسي الأول ین فک ر آبو جغقر 
امنصور جديا بإزالة آخر معالم القليس] فطلب من عامله على 
اليمن العباس بن الربيع أن يؤدي هذه المهمة. كان العباس نفسه قد 


۹ 


إرم ذات العماد 


أبلغ المنصور مما شاهده في [القليس] من ذهب وفضة «فتاقت نفسه 
إلى هدمه وأحذ ما فيه من ذهب»)» ولذا بعٿ العباس إلى ابن 
لوھب بن منبه يستشيره في أمر الهدم. لکن هذا بدا متردداً حیال 
الفكرة إِذٌ قال: إن غير واحدٍ من أهل اليمن قد أشاروا علي أن لا 
أهدمه. وعظمَ علي أمر كعيب». واقع ال حال أن اليمنيين كانوا حتى 
مح الإسلام» يرغبون في القتمسك بذ کری «مکان» کان؛ 

من الصورء يخضهم في إطار طموحهم التاريخيِ لبناء عقيدة دينية 
تتناسب مع قوتهم (ولکنها صدرت في نهاية الا من العدنانيين 
الشماليين) ولهذا يزعم ان هدم [القليس] واجه مشكلة حقيقية› 
ذات طابع اني بالدرجة الأرلىء» وقد اضطر ابن وهب (ابن منبه) 
إلى أستشارة أحد الأحبار اليهود» وهذا التقاه العباس بن الربيع 
بنقسه لکي يفهم منه» وعلی وجه التحديد» بواعث الخشية من 
هدم [القليس] وما ينبغي عمله في هذا الشأن» فقال احبر اليهودي: 
إن ملکاً يهد م القليس يلي (أي يحكم) اليمن أربعين عامأً. لقیت 
هذه النبوءة هوى في نفس العباس فعزم على هدم [القليس] لا في 
الهدم من تحقيق لانبوءة (التي يقول شطر فبها بأن الشىخص الذي 
ينجز هذه المهمة سوف يحكم اليمن أربعين عاماً. أما النبوءة 
الكاملة فلا نعرف عنها شيعاً؛ ولكن من الحتمل وإزاء التمتع والتردد 
آنها ريما تضمنت تحذيرأ صريحا). يقول شاهد عيان لحادث الهد» 
ينقل عنه الأزرقي شهادة لا تقدر بٹمن: «شهدٹ الاس وهو 
بهدمه فأصابَ فيه مالا عظيماً ثم رأيته دعا بالسلاسل فعلقها في - 
e.‏ - والحشبة التي معه فاحتملها الرجال» فلم يقربها أحد 
مخافة»““ لا كان أهل اليمن يقولون فيها. وهكذا فقد مجذبت 
الل را ارا وو و ا حتی تم إخراجها 
من السور. عندئ؛ وحين تأكد الناس «أن شيعاً ما كانوا يخافون 
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الفصل .السادس: جتة شداد؛ الك والخمرة: 


من مضڙتها» لم يحدث» وثبَ رجل من أهل العراق كان تاجراً 
بصنعاء فاشترى الخشبة وقطغيا لدار له؛ فلم يلبث العراقي أن جذم 
(أصيب با لجذام). فقال ر اناس: هذا لشرائه «کعیب». ثم 
يضیف شاهد العیان «ورآیت هل صنعاء» بعد ذلك يطوفون 
بالقليس يلتقطون منه قطع الذهنب والفضة»“. وإذن: لن يترقف 
العقاب السماوي عند تخوم ألجماعة البشرية الطامعة في الاستيلاء 
على المكان المقدس؛ وإنما سوف يستمر» مخترقاً الزمن» ليصل إلى 
تاجر عراقي طمع في شراء خحشبة « کعیب»؛ اي طمع في اقتناء ما 

یرمز إلى مکان زائف»› بدیل» معتقداً ُن بناء. البيت من مواد 
متراكمة» تمت بصلة إلى (القليس) يكن أن يجلب الحظ وهذاهو 
السياق نفسه للهلاك ا جماعي» الذي أفضى إلى زوال (عاد) وظل 
يلاحقها حتی بعد اندماجها في (ئمود). فهل تعرضت ثمود إلى 
العقاب ذاته لأنها صهرت في داخلها بطون «عاد» الناجية من 
الموت مثل «اللودية»؟ (أنظر الفصل الثاني: لخر المديدة). بکلام آحر: 
هل يتفشی الدنس» ينشطر ويتتقل کالعدوى في کل جرء من 
المكان ومحيطه وما يتلامس معه» وبحيث يكن للمرء أن يتعرض 
لخاطره بسبب استعماله لمادة دنسة» ملؤثة» من المواد التى أصابهاء 
وحتی بعد وقت طویل من اندثاره وزواله» كما هو الحال مع خحشبة 
«كعيب»؟ هذا ما يؤكده» في الواقع» المعتقد الشعبي الراسب 
والمستمر حتی اليوم» والذي یحظر على الإإنسان استخدام «مادة 
مددّسة» قدية؟ ليس دون معنى أن الجذام الذي أصاب أبرهة فى 
جسده حين هم بتهديم الكعبة» سوف يصيب تاجراً عراقياً في 
صنعاء» ‏ بعد وقت طويل من ذلك الحادث التاريخى» إذ يقال إن 
ا لجذام كان امرض الذي أصاب أبرهة وجيشهء حتى أن إحدى 


الروايات تزعم أن أبرهة وأصيّب في جچسده)2' وتقیح ونزفٌ دما 
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إرم ذات العماد 


قبل أن يتقل إلى صنعاء وينصدع صدره. كان أبرهة» في الواقع 
على وشك دخول مكة حين دهمه العقاب السماوي: الطير 
الأباييل» مثله مثل شداد بن عادء الذي كان أيضاً على مشارف 
[إرم]. بيد أن عقاباً سماوياً كان بانتظاره ليقضي عليه وعلى 
الجماعة البشرية المصاحبة له. 

من افير حقأًء أن نجد أنفسنا أمام نمط غير مألوف من (الأزمات 
الدينية) يعلق بالمكان المقدس» حيث تبلغ زمته ذروتها في حدوث 
تبڈل مفاجیءء طاریء: نشوء أو ظهور نموذج منافس» مماثل ولکند 
مرټّف» ویطرح نفسه مع هذا کمکان بدیل» بوصف ذلك تطوراً 
نوعیاً في العلاقة مع الجماعات الخارجية الطامحة إلى الهيمنةء قوامه 
تدحل القوة السماوية المنسامية لمنع وإعاقة قة تكرا ار نموذجها الأرضي 
الختار. هذا النموذج» الذي لا يتقبل انشطاراً أو تكراراً أو توزعاً بين 
الجماعات يتضمن في جوهره فكرة التوحيد؛ ولذا نظر إلى صبابة 
آهل مكة بها باستخدامهم لأحجارها في تنقلهم في الٻواديء على 
أنه حروج على تقاليد الاتصال الطقوسي بالنموذج» وعلى أنه توزع 
غير مقبول لسلطة (الكعبة)» تناهبٌ لها. يروي ابن الجوزي في 
(المتظم)'“ رواية مكررة عن صبابة هل مكة بهاء برد صل 
الطقس إلى زمن ميثولوجي» فأبناء إسماعيل والعماليق ضاقت 
عليهم البلاد فتفسحوا فيها والتمسوا المعاش»ء فكان (لا يظعن في 
مك غاعن إلا احمل من حجارة اطرم ظا له وة چک 
والكعبةء فأينما برا وضعوه فطافوا به طوافهم بالكغبة حتی سلخ 
ذلك بهم إلى أن کانوا یعبدون ما استحسنوا من الحجارة). لکن 
من جانب مواز» من الجائز أن استخدام خحشبة» «کعیب» بجا هو 
جزء من (القليس) والذي هو نموذج مسخ للمكان المقدس؛ في بناء 
منزل؛ اعتقادا بي ركة مزعومة؛ يمل في هذا السياق» غطا من تشظ 


ا ت ۷ک > س کے 


التصل السادس. جتة شخاد. للاك والخمرة 


للسلطة الدينيةء ولذا سوف یلوث کل من يلمسه حتی ولو کان 
ذلك بعد خحمسمئة عام من اندثاره» وهذا ما نراه من حادث إصابة 
التاجر العراقي e‏ الذي كان المرض الفتاك في ج جيش أبرهة. 
عبر الأزمة أحيرأ عن نفسها في کونها درجة و 
الذي لا بد من حسمه بنهب الذهب والاخخار الكريمة التي آرید 
لها أن تكون رالمادة) التي يصنع منها النموذج المسخ. هذا وزع 
والتناهب للمعادن والأحجار والأحشاب من المكان المُهدّم هو 
استمرار لتوڑع وتناهب مماثل للسلطة الدينية التي اس في إطار 
مکان م رکزي مقڏس» وهو أيضاً تعبير من تعبيرات تشظي هذه 
السلطة وتوڑعها بين الجماعات تمهيداً لانتقالها من حالتها الجمعية 
إلى حالتها الفرديةء ومن التوحيد إلى الوثنيةء إذ بانتقال مواد المكان 
من ملكية الجماعة إلى ملكية الأفراد (المعادن والأحجار 
والأخحشاب) تنتقل الجماعة من طور الديانة المشتركة إلى طور 
«الديانات» الفردية التي سوف تخص كل فرد بوصقه فرداًء يملك 
رتاه يتعبد إليه في هيئة صنم أو وثن. يروي ابن حبيب في 
(المنمق)“ واحدة من أشهر أساطير التناهب لرموز ز المكان 
هذه» استناداً إلى واقعة قد تبدو صحيحة جزقاً با لمعنی التاريخى 

صعود قبيلة (إياد) بعد انهيار سلطة جرهم في مكت فقد ا 
(إياد) حجابة البيت الحرام فى المرحلة الانتقالية الفاصلة بين 
تضعضع نفوذ جرهم واستيلاء خزاعة على مكة» وهي فترة قصيرة 
لا تکاد تذکر في المرويات الإحبارية ر عرضیاًء إِذ يقول ابن 
حبيب إن أمر الحجابة كان لوكيع بن سلمة بن زهر بن إيادء وييدو 
أن هذا ادعى» بصورة ما من الصورء بالنبوًة وذلك عندما بنى لنفسه 
صرحا بأسفل مكة وأأسكن فيه كاهنة تدعى «الحرورة» وبها سميت 
«حزورة مكة» ثم نصب في هذا البتاء سلما صاعداً نحو السماء 
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إرم ذات الحماد 


وراح يزعم أنه يرقاه لكي يناجي ربه عر وجلٌ» ولکنه مع هذا لقي 
هوى طيباً في نفوس العرب لما في أقواله من كم وعدّه کثيرون 
«کاهتاً)°. ولکن بعد وقت قصیر من وفاته وقع حادث قتل عن 
طريق الخطاء تسيب في انشرب تراع دام ين ايان ومضبن أسار 

في النهاية» عن جلاء (إياد) وسقوط ولايتها في الكعبة وصعود 
(مض. و هذه الأثناء كانت (اياد) وهي تظعن خارج مكة هرياً 

من القتال» تعمد إلى نهب (الحجر الاأسود) من الكعبة «فحملوه 
على بعیرهم فلم يقم فحولوه علی آخر فلم يقم فجعلوا لا یحملونه 
على شيء إلا زم [سقط]» فدفنوه تحت شجرة وانطلقوا» بذا 
أصيبت (مضس بالحذلان لان سرقة (الحجر الاسود) عنى حرمانها 

من أهم رموز البيت الحرام. على أن امرأة من خزاعة تسنى لها رؤية 
الشرًاق؛ مكنت قبيلتها من التفاوض على إعادة الحجر الأسود لقاء 
تسليم مضر بأن ولاية البيت هي من نصيب خزاعة؛ وهذا ما تم 
بالفعل. [وبالرغم من أن هذه الأسطورة تروي قصة صعود راع 
وتبڙره بنسب هذا ار إلى چ استرداد الحجر الأسود 
المدفون تحت الأرض» إلا أنها مع ذلك تصرح با فيه الكفاية من 
التعبيرات والأفكار» عن المعنى الحقيقي لتناهب وتورع سلطة المكان 
القدس بين الجماعات المتنافسة» فاسترداد الحجر يعنى استرداد 
المكان» وهنا بدوره يفضي إلى امتياز النفوذ وقطع الطريق على 
تناهب أو توڑع محتمل آخر للسلطة» أي إعادة إتتاج ظاهرة 
احتكار المكان المقدس» وسنری دلالة ذلك جيداً في أسطورة 
أخرى» موازية ومحايثة لأسطورة [القليس]» شائعة في كتب 
الإخباريين القدماء وترتبط بيواعث حملة أبرهة على الكمبةء إذ 
يبدو أن أبرهة كان يطمح إلى جعل نموذج [القليس] اليمني - 
الحبشي مركزاً دينياً جذاباً لعرب متحمسين وطامحين إلى ظهور 
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الفنصل السادس: -جثة شداد؛ للل والخمرة 


عقيدة دينية تخصّهم غير أن التوترات المستمرة بين القبائل 
المتنافسة» فاقمت عزلة اليمنيين وشعورهم إبان الاحتلال الحبشي 
لليمن بأن استعادتهم لنفوذهم القديم عندما كانوا يسون الولاة في 
البيت الحرام من العماليق وجرهم» بات متعذراً ومستحيلاً في ظل 
الظروف الجديدة» ومن ع الحتمل ان ھۇلاءِ وجدوا في مشروع 
[القليس] فرصة تاريخية لإعادة مر کزة السلطلة الدينية جنوب 
الجزيرة العربية بإقصاء الشمال نهائياً» كحل وحيد لوقف تورع 
وتناهب هذه السلطة بين القبائل المتصارعة. بيد أن هذا ای 
سرعان ما ارتطم بحادٿ عرضي مفجر کان من شأنه أن يدفع 
بأبرهة إلى ارتكاب حماقة لم ت عواقبها جد . ومن جملة 
الرويات أن فكرة إنشاء [القليس] لم ترتبط في الأصل 
بمشروع غزو مكة وأنهما كانا أمرين منقفصلين تماماً. هذا الحادث 
العرضي». الاج کیل فی ات اد بي عم من بي مالك ان 
كنانة ذهب إلى القليس, وتغؤط داخله ڈ اول هاریاه» فغضب 
أبرهة حين علم ا 
إليه» فعل ذلك» فقرر آنعٍ مدفوعاً بالرغبة في الانتقام» أن يتوجه 
صوب مكة لغزوها وهدم الكعبة. ومن هنا مدشاً أسطورة وشاية بني 
هذيل وتواطؤهم وتحريضهم أبرهة على نهب ذهب الكعبة ومالها 
وأحجارهاء لان الأمر لم يتعلق بنهب الكعبة ونما بإنشاء نموذج 
منافس لها يقوم على صرف حاج العرب عنها وتقليص مكانتها 
الدينية في أضيق نطاق» تمهيداً لمشروع نشر المسيحية في الجزيرة 
العربية. لقد كانت فكرة «نهب» رموز المكان المقدس والفرار بهاء 
فكرة عميقة في نفوس العرب؛ عبرت بشكل جلي عن نزعة لا 
حدود لها في توزع السلطة الدينية بوصفه ظاهرة موازية لظاهرة 
احتكار السلطة. ذلك ما يتوافق مع منطق الخطاب الأسطوري عن 


YVo 


ارم ذات الحماد 


[إرم] الذي يلشح إلى سلوك التناهب هذا ويشير إليه عبر الإشارة 
إلى أن عبد الله بن قلابة بادر إلى (نهب) كنوز [إرّم] الذهبية حين 
عثر عليها في الصحراء» فلقد أذ منها اللؤلؤ والمسك. لا شك أن 
فكرة وجود باعث للغزو الحبشي (وراء حملة أبرهة على مكة) 
تتعلق بنهب الال والذهب والمعادن الثمينة» حسب ادعاء الهذليين» 
هو باعث غير حقيقي ومن نتاج خيال جماعات رعوية عاشت 
بعمق تجربة تناهب وئورع السلطة في المكان المقدس ورموزه؛ 
وتركت في نفوسها أثراً لا حى عن تلك الذكريات» وإلى حدٌ 
آنهم راحوا يتصورون كل المطامع السياسية والدينية بمكة والكعبةت 
على أنها تنتسب إلى هذا الباعث. بينما يكن البرهنة على أن 
التسليم بمشل هذا الاعتقاد الخاطىء من شأنه أن يقلل من خطورة 
ما كان الجنوبيون ومستعمروهم الأحباش يخططون له. إذ من غير 
المنطقي أن تدحل الحبشة بعد احتلال اليمن» على خط النزاعات 
القبلية حول الكعبة وتتكبد حماتها العسكرية نحسائر مالية هائلةء 
فيما يكون هدفها الحصول على كمية محدودة من المال» بل وفى 
وقت يشير فيه وجود [القليس] نفسه إلى حقيقة حقيقة الهدف المت في 
رسالة أبرهة إلى النجاشى“: أي نشر اا في 
العربية. ولذلك E‏ تفهّم أفضل لغزى أسطورة تغط 
الأعراب العدنائيين شما (من بني مالك ب ن کا ني 
[القليس] ال جنوبي - القحطاني (الحبشي). لا ريب أن ا 
(التغؤط) في [القليس] هي أسطورة عدنانية شمالية في الصميم 
وظيفتها اححددة إظهار النموذج الجديد للكعبة المزيفة (في الجنوب) 
على انها نموذج مسخ» مجرد مکان للتغؤط ولکن برغم خا کلف 
فإنه مجرد مظهر سطحى من مظاهر الادعاء بأحقية الشماليين على 
الجنوبیرن في امتلاك النموذج الأصلء والحقيقي» لان مناوأًة 


YY 


التصل السادس, جنة شداد: للاء والخمرة 


النموذج المسخ ترتكز في واقع الأمر على إحساس حقيقي باستحالة 
استنساخ النموذج الأرضي. وفضلاً عن ذلك فإن وظيفة هذا 
النموذج الإلهي (الكعبة) كانت تتراءعى في عيون العدنانيين 
الفخورين بوجودهم في أرض مقدسة» مباركة» هي وظيفة من 
طبيعة تتجاوز حدود التنافس المسموح به والمتقبل من سائر 
الجماعات والقبائلء» مثل وجود «كعبات» أخرى أتخذت كأماكن 
عبادة في مضارب بعض القبائل. تلك الأشكال غير المستدسخة عن 
النموذج الإلهي ولکن التي تستلهمه في إطار عبادة مشت ركة 
وتعرف تعدداً في الأماكن المقدسة» ظلت مجرد أما كن عبادة ولم 
تعرض نفسها كبدائل عن الكعبة؛ ولذا كانت مقبولة من سائر 
القبائل. على العكس من هذه (الكعبات) كان نموذج [القليس] 
الأجنبيء يقدم للعرب کنموذج مُنتسخح یراد له أن یکون بدیلا: 
کت محل الک بهدف صرف حاج العرب عنها. لقد کان 
لقبائل مثل غطفان (كعبة) خحاصة بهم» وقبائل جران کلھا کانت 
تملك (كعبة) أحری» وهذه مجتمعة م تفجر تزاعا ا حول 
وجود ر 2 بل على العكس من هذاء التعايش معها 
انطلاقاً من حقيقة تد ركها ا لجماعات التنافسةء بأن الجلاء عن مكة 
امستمر وا بفعل النزاعات العنيفة» يجب معه لا الصبابة 
والشوق إلى مكةء وإما كذلك بواعث إنشاء أماكن شبيهة» تكراراً 
للكعبة» وفي نطاق طقوس العبادة نفسهاء ولذلك بدا [القليس] 
النموذج المسخ» اليمني E‏ مرکزاً لقاعدة دينية جديدة ورمزاً 
للتوشع المسيحي با تجاه مكة 

قد تكون أسطورة (تغؤط) عربي شمالي (عدناني) في مکان 
(مقدس) زائف يظهر في رض الجتوب» مصكمة في الأساس ارد 
على أسطورة ينية تقول بأن [القليس] بني بحجارة من قصر 


YY 


إرم ذات العماد 


بلقيس» التي نعلم أن قصرها المزعوم هذا ليس قصراً بامعنى الدقيق 
للكلمة بل كان معبداً من معابد الشمس يُسمى (مَحرم بلقيس»» 
والرد - كما نتصوره - يكمن هنا: إذا كانت الكعبة قد بُنيت على 
ساس قدیم یعود إلى إبراهیم وآدم» فإن [القلیس] بینی على ساس 
قديم أيضا: حجارة معبد بلقيس. الرد على قدسية حجارة [القليس] 
هذا جاء سريعاً: أسطورة التغؤط داخله! 

على الدوام هناك حجارة قديية يكن العثور عليها لإعادة بناء 
النموذج» إعادة تأسيسه كمكان «مقدس». وكما فعل ولا کیدر) 
في أسطورة دومة الجندل (أنظر الفصل الثاني) سيخرج الأعرابي 
ابن قلاية بحثاً عن [إرم] التي هي جئة شاد لإعادة بعثها من 
جدید. 


الهوامش: 


(«) من أسطورة: حملة تبع اليمني للاستيلاء على الكعبة. 
(وهب» ابن هشام) السيرة والتيجان ومصادر أخرى. 

(1) بعد سفر عوبديا من أصغر أسفار العهد القدي» وهو مؤلف من مقاطع مشحونة 
بأقوال نبوبة» .۱١ - ٩‏ 

1 -NT () 

.۱١ ۔‎ ٩ عوبدیا:‎ )۳( 

.٩ - ۱/۳ و ۸/۲/ ۔ ١۱ء و‎ ۰٠١ - ۸/۲ سفر صغفنیا:‎ )٤( 

11-۱۳۸۱ )( 

(1) في قصيدة شهيرة للإمام الغميني نشرتها الصحف الإيرانية بعد وفاته» هناك مقاطع 
صريحة عن رغبته في دخول الحائة وشرب الخمرة. وهذه بالطبع إشارات مألوفة في 
الشعر الديني -العرفان» أنظر : الشيطان والعرش» دار رياض الرس للكتب والنش 
1. 

(۷) تاريخية الفكر العربي الإسلاميء ال ركز الثقافي العربيء» مركر الإماء القومي» ترجمة 


VA 


الفصل السادس. جتة شلاد.: للا والخمرة 


هاشم صالح» .۱۹۹٩‏ تعبیر [رأُسمال رمزي] استخدمه ا رکون في موضوع لا علاقة 
له بموضوعناء ونحن نقوم باستعارته لاله يناسب ويلائم الفكرة المطروحة لا أكثر. 

(۸) أخبار اليمن» ذيل كتاب التيجان لوهب بن منبه. 

)٩(‏ ستحدثا عن هذا الموضوع بشيء من التفصيل في مساهمتين: الشيطان والعرش» ثم: 
النار والصوجانء ولذا لا حاجة للمزيد من التفاصيل. 

)٠١(‏ شَفية» السنيلة» أم حردان» زمزم» الغمرء السيرة» الرواء ميموذ» أم أطرد» السقياء 


النقيع... الخ. 
)١١(‏ كمال الصليبيء التوراة جاءت من جزيرة العرب» المصدر نفسه. 
)1( المصدر نقسه. 


(۱۳) تکوین: ۳/۱٤‏ - ۱۸۔ 

)٠٤(‏ من هذه الإشارات اللافة للاتتاه (مثا [والزعيم جعتام والزعيم عماليق هؤلاء 
زعماء أليفاز في أرض أدوم. وهۇلاء بنو عادة] (تکوین: ۱٤/۳١‏ - ۳۲) مَن هم بتو 
عادة؟ ومن هو عمالیق؟ 

)٠١(‏ وهب: (التيجان). 

)۱١(‏ السيرة. 

)١۷(‏ التيجان. 

(۱۸) المصدر نفسه. 

(۱۹) المصدر نفسه. 

)۲٠١(‏ في النص القرآني: هويل أصحاب الأحدود. الثار ذات الوقود. إذ هم عليها قعود. 
e‏ ما يفعلون بالؤمنين شهود. وما تقموا منهم إِلاً أن يؤمنوا بالله العزيز 
الحميدي. وهي حادئة شهيرة لا مجال هنا للخوض في ظروفها. 

)۲١(‏ الروايةء عند الأزرقي أيضاً. 

(۲۲) السيرة. 

(۲۲) وجد العماليق في موآب (مآب) زهاء ٤١٠/٤٠١‏ ق.م. حسب العطيات الأثرية. 
وهذا يعني أن هجرتهم صوب الشام قد تمت إثر إزاحتهم من قبل جرهم. 

)۲٤(‏ انظر الفصل الأخير. 

)۲٠(‏ الأزرقي» أخبارء ج »١‏ ص »٩٦‏ وسواه. 

! انظر: الصفحات التالية.‎ )۲١( 

(۲۷) تکوین: ۱٦۹/۲۹‏ ۔ ۳۰ 

(۲۸) أخبار اليمن» الأزرقي» والفاكهي كذلك. 


۷۹ 


إرم ذات الحماد 


(۲۹) المصدر نفسه. 

)٠(‏ النار والصويان. 

.٩۹ - ٩۷ القرآن الكري» سورة التوبةء الآیات‎ )٠١( 

(۳۲) اللسان. 

)٣(‏ الطبري أخبار الملوك. 

.١ القرآن الکري سورة الفيل» الآية‎ )۳٤( 

)۳( المصدر نفسه» سورة الفج الآيات »٠١‏ 1. 

.٠٥١ ص‎ »١ أخبار الملوك» ج‎ )۳٠( 

(۳۷) المصدر نفسه. 

(۳۸) ذكرها كثيرون» مثلاً الهمداني» والأزرقي. 

(۳۹) الأزرقيء أخبار مكة. 

(۰( الأزرقيء المصدر نفسه. 

)٤١(‏ الرواية عند الطبري كاملة» أخبار, 

)٤۲(‏ سميت الكعية لعلوها من قولهم كعبت المرأةء أي إذا علا ثديهاء وسميت الكعية 
لعلوها وعلو شرفها ومکانتها. انظر: [بلوغ الإرب» مثلا ج »١‏ ص .]۲١‏ 

.٠٠١ بلوغ الإرب» ج ۱» ص‎ )٤۳( 

)٤ ٤(‏ إثر ذلك غادر ابن عباس مكة ولم يعد إليها إلا بعد الانتهاء من إعادة البثاء. بدا هدم 
الكعية يوم السبت /٠١‏ جمادى الآحرة عام ٤‏ ٠ه‏ (للمزيد: انظر رواية الأزرقي: :١‏ 
۳ 

(ه٤)‏ المصدر نقسه. 

)٤٦(‏ المصدر نفسه. 

)٤۷(‏ أخبارء ج ١‏ الأزرقي. 

١٤١ :١ )٤۸(‏ أخبار الأزرقي. 

)٤٩(‏ شاهد العيان هو أبو الوليد عن ابن منبه ج »١‏ ص ١١٤١ء‏ أخبار الأزرقي. 

)٥١(‏ رواية الطبري لا تذكر هذه الواقعةء والأزرقي ينغرد بها. 

)١١(‏ النتظم في تاريخ الوك والأم» لابن الجوزي» ت: ۹۷١ه:‏ دراسة وتحقيق محمد 
عبد القادر عطا ومصطفی عبد القادر عطاء ج »١‏ ص .٠١١‏ 


)٥۲(‏ ابن حييب» (المنمق): في أخبار قريش؛ ط :۱۹٦٤ »١‏ مطبعة دائرة المعارف بحيدر 
آباد . الهند. 


YA: 


الفصل السادس: جئة شداد: للاء والخمرة 


)٠١(‏ أمثاله وجكمه رفي المنمق) وكان يتكهن ويقول: ومرضعة» وفاطمةء ووادعة 
وفاصمة. والقطيعة والفجيعة» وصلة الرحم وحسن الكلم» زعم ريكم ليجزين با لير 
ثواباً وبالشر عقاباً وكان يقول: مَل في الأرض عبيد لمن في السماء: النمق: ص 
4 


)١ ٤(‏ انظر: الطبري. 
ایضاحات: 


في سفر التكوين هناك إشارات عديدة عن العماليق (العمالقة في بعض أسفار 
التوراة: عمليق» أو بني عناق). وحسب (الفاكهي): : ٠۳۷‏ [كان البيت في زمن 
هود معروفً. والمرم قائم فيما يذ كرون والله أعلم. وأهل مكة يول العماليق وإغا 
سيوا العماليق لأن أباهم عمليق بن لاوز بن سام بن نوح. وكان سيد العماليق فيما 
بزعمون یومع رجل يقال له بكر بن معاوية وهو الذي زل عليه (وفد عامر) حين 
ثوا إلى مكة يسعسقون]. هنا نرى إشارة هامة من الفا كهي عن كون الوند هو من 
بني عامر ولیس من رعاد) کما تقول سائر الروایات؛ وهذا يژید فرضیتنا عن کون 
(عاس تحالفا لا إسما لقبيلة. 

حول أصحاب الأحدرد: ترتبط هذه الواقعة التاريخية المؤكدة؛ بالاضطهادات 
امبكرة التي شهدتها المسيحية في اليمن بعد اعتناق ذي نواس اليهودية. وتعكس 
واقعة الأحدود التي فصّلها القرآن في سورة معروفة. حقيقة الانقلاب الذي حدث 
في اليمن إثر وقوعها تحت تأثير النفوذ الديني لفارس. ولا كان الإسلام في الأصل 
منحازاً في الصراع الروماني - القارسي (سورة الروم) إلى جانب (روما)» وهذا ما 
تيده واقعة إرسال الرسول الكرم (ص) للجماعة الإسلامية الأولى إلى المبشة هربً 
من اضطهاد قريش لأن النجاشي وتومه كانوا من أهل الكتاب؛ فإن ذكرى 
اللاضطهادات القدية التي واجهت السيحية في اليمن ظلت مؤثرة في وجدان 
العرب المسلمين حتى بعد مرور وقت طویل عليها. هناك ما لا يحصى من المصادر 
الكدسية (والمسيحية القدية وا-لحديثة) عن هذه الواقعة. 

- إشارة ابن الجوزي (المتتظم) والغاكهي (أحبار: ه: )٠١١‏ لصيابة أهل مكة بها: 
[كان لا يظعن ظاعن من مكة إلا واحتمل معه من سحجارة الحرم]» تعطي الانطباع 
بأن لهذا الشرق بعداً ديداً قدياً. هناك أسطورة شائعة في كتب الأقدمين عن شراء 
قصي جد الرسول رص) لمفاتيح الكعية بعد وفاة زعيم خزاعة ووالد زوجته (حبى) 
بوزق حمر. على الأرجح إن هذه الأسطورة أشاعها اللزاعيون الذين فوجكوا 
بالانقلاب القرشي وضياع سيطرتهم على الكعبة. وهؤلاء برأينا هم ناح المعارض 
في حزاعة» أصلاًء لوصية حليل رالد (حبى) بتسليم الفاتيح ل (قصي) بعد إيداعها 


A۱ 


إرم ذات الحماد 


عند ابتته لعدم وجود مَنْ يثق یثق به کما ییدو. وقد روی الفاکهي بسنده إلى کرامة 
بنت المقداد ابن عمرو الكندي عن أييها امعروف ب (المقداد بن الأسود) أن قصياً 
اشتری مفاتیح الكعبة من أي غبشان بزق خمر (ه: 1۲< وهڌا ما لا نجد له أي 
أساس تاريخي. المسألة برمتها أن تعاظم قوة قصي وقدراته الفدّة التي أظهرها مدذ 
شبابه کقائد ومنظم عظیم الشأن داحل خزاعة نفسها وهو القرشي المغترب عن 
عشیرته» هي التي دفعت ب (حليل) لأن يرى فيه أهلاً لتسلم ما بعد سلطة فعاية 
Sl‏ الكعبة. 
عن ابن حبيب في (النق) أن وكيع بن سلمة كان كاهناًء حتى إذا حضرته الوفاة 
جمع أياداً ثم قال: اسمعرا وصيتي. الكلام كلمتان والأمر بعد البيان. قمن رشد 
١‏ ومَنْ غوى فارفضوه وكل شاةٍ معلقة برجلها. فكان أول مَنْ قالها. فمات 
وکیع ونعوا على رؤوس اجبال. فقتل بشر بن الحجير: 
ونحسن إيادعيادالإله 
ورهمطمناجيوفي تلم 
وتنحن ولاةحجارالعتيق 
زاوا ا فا مح 


YAY 


تشریح مجتمع عاد 


| لأجل فهم أعمق وأكثر جذريةء يتعين عند دراسة 
أساطير العرب العاربة (البائدة)» أي القبائل 
والجماعات البشرية التي كفت عن الوجود في وقت من 
ارايت ربط هذه الدراسة بعمل سوسیولوجي» مقاصده المباشرة 
تشريح (مجعمع القبائل) في ضوء ما توفره المرويات القدية 
والأساطير والاركيولوجيا من معطيات ومعلومات ذلك أن 
الأساطيں في نهاية الاس 7 تعر بدرجة شديدة الشفافية» عن النظام 
الثقافي للمجتمع أي كانت درجة تطوره» بل إن فم هذا الجتمع 
فهماً صحيحاً يتطلب في المقابل فهم أساطيره با أن الأساطير هي 
(الخران) الحقيقي لجح القدم. ولان العرب أمة لسانية» 
حفظت تاريخها وأساطيرها عبر النقل الشقاهي» ولم تلجاً إلى 
تدوين الوقائع الحياتية والثقافية إا في نطاق محدود للغايةء ٤‏ 
استخدام هذا الخزون لا بد أن يستند إلى طا ن الادرات: 
الأهم من هذاء رؤية ما ثل مشت ر كات دينية ولغوية وطقوسية ذات 
فعالية - وهي بوجه الإطلاق ليست فعالية محدودة الأثر مع هذا - 
تباعد أو تفرق وتيز فيما بينها» بحسب الظروف والمصالح» قاعدة 


YAY 


إر و ذات الحماد 


حقيقية لعتقدات لا تزال» حتى اليوم تثير الحيرة لا تتضمنه من 
معرفة عميقة للكون والحياة. إن فا کبیراً من هذه الجماعات 
والقبائلء ممن بدرجة أو بأخری» من بناء (-حضارة) شديدة 
الخصوصية» كما هو الحال مع (عاد) و (ثمود)؛ ولكنها - وهذا هو 
امثير فى الأمر - كانت باستمرار قابلة للأسطرة بفعل نظرة العرب 
القدماء إلى تاريخمي 


في نطاق هذه الفكرة فإن نظرة [إرم] لا تعالج إلا من منظور يتقټل 
تنوعا في الأدوات» ویسمح برؤية ذلك التعدد في الأطياف 
والألوان الذي ينطوي عليه إرسالها الرمزي»› في نهاية الإ 
بنظرة مركبة ترى العامل السوسيولوجي كما ترى العامل 
الميثولوجي» والواقعة التاريخية كما الواقعة الأأسطوريةء لان هذه 
الاأسظورة تعکس - من وجهة نظرنا - واحدة من الحقائق المدسية 
عن مدنية عرفتها وعاشتها قبيلة كبيرة مثل (عاد). هذه المدنية التي 
یکن إیجاد نظائر لهاء ذ فی أي مستوی من الستویات» بمدنيات 
عرفها ألعرب جنوب غرب ا العريية؛ ا الري (مثل الذي 
لا يزال يثير حيرة وإعجاب علماء الاثار ؤهم ينظرون إلى مالك 
اليمن القديية» يندرج» ببساطة» في إطار المدنية لا خحارجها. 


تزؤدنا النصوص القدية والمرويات» بمادة غنية عن النظام الثقافي 
للقبائل العربية البائدة» فطقوس الجنس والدفن والعبادات 
(والأساطير العديدة عن المرايا البيولوجية للأقوام والجماعات 
وسنوات الحكم الأسطورية) هي بوجه الإجمال؛ العناصر الأساسية 
في هذا النظام؛ وتشكل ركيزة ی کل ا ا ي 
عرض فهم أكثر جذرية لمستوى تطور مجتمع القبيلة البائدة. بين 
ذلك وبوضوح» تجربة عاد وثمود المشت ركة في حضرموت والحجر 


TA 


النصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


الشامية» كما تبينه تجارب ماثلة لقبائل عربية كبيرة وقوية أحرى. 
بيد أن دراسة معكقة جتمع (عاد) القدي» والأسطوري» من ام جائز 
أن ترتطم - من المنظور السوسيولوجي - بعقبات جمة» فهي 
تعطلب» وفي ضوء الضعف الظاهر في العطيات الوتفة والؤكدة 


وا إلى دراسات «ميدانية» دقيقة؛ حذراً شديداً اساسا 
متواصلاً من الانزلاق في إعطاء تقدیرات نهائية. 


إن نظرة الكثير من معاصرينا من يعملون في حقل معاللة التصوص 
القدية تتسم» ويا للأسف» بقدر غير لائق احياناً من الازدراء 
ولاف له تو لاف هوات اة ف 
حالات غير قليلةء تنقلب هذه النظرة إلى استخفاف بالعل» فکل 
ما هو اسطوري» طبقاً لهذه النظرةء هو خرافي» وهذا حطاً منهجي 
فاضح لاه لا بميز بين الخرافة والاأسطورة والحكاية والمّرویات. 


إذا ما عولجت أسطورة [إرم] من هذا المنظورء فإن التاريخ برمته 
سوف يتلاشی» ولنقل إن من حال العثور على تاريخ مَروي بطريقة 
منهجية داحل الخطاب الاسطوريء فذلك يتناقض مع وظائف هذا 
الخطاب. وعلى الأرجح سنجد أمامنا «تاريسخاً خحاطماً) تصوغه 
الأسطورة بلغة شديدة التمويه. إن استخداماً أقل تطلباً على هذا 
الصعيد» ولكن أكثر علمية» يمكنه أن يعرض أمامنا خيارات أفضل 
لفهم جديد وراديكالي» ولذا فإن معالجة معمقة لكل النصوص 
القديمة لا بد أن تنطلق» وقبل کل شيء» من حقيقة بدهية مفادها 
ان ما هو اُسطوري يتضصمن التاريخ ولا يقوله إلا 2 نظام من 
الإشارات والرموز؛ ولا كنا نعتقد أن الأساطير تتضمن التاريخ» 
فإننا في هذه الحالة نبحث عن طرق أيسر وأكثر موضوعية لبلوغه» 
ٹم استخدامه على نحو يضمن فعاليته کمستودع سوسیولوجي» 


YA 


ارم قات الكماة 2 ن د سے 


يزودنا بلوحة بانورامية مشمرة عن الجتمع وثقافته؛ وواجبناء تماما 
مثل واجب عامل (جهاز امورس) القدجم: تحويل اللغة المشفرة إلى 
كلام. الديانة في هذا الإطار هي احير الوحيد الذي سوف کنا 
من فهم درجة تطور اا ما لأنها الكڙن ارش في النظام 
الثقافي السائد. ولان أسطورة ]لر[ تدور أصلاٌ في نطاق الدين» 
وهي غڏت» مرات كثيرة» موذجاً عن القصص الديني بفضل الص 
القرآنيء فإن البحث عنها يستلزم بالضرورة عودة منهجية إلى هذا 
المستوى من الخطاب الأسطوري دون سواه ا 

من الناحية الجغرافية» يقع اموطن التاريخي الأول لقبيلة (عاد) بين 
حضرموت وغُمان» في مرطقة تسم بطابع فرید» فإلى جانب 
قربهم من البحر (بحر العرب) وإطلالتهم على ساحل طويل» فإن 
سلسلة الجبال اليركانية التي تحط موطنهم» تشکل مع صحراء 
الربع الخالي (الأحقاف) فتاء داخاياً واسعاً يفصل بينهم وبين أقرب 
جیرانهم (ثمود)» الذين تجمعهم وقبيلة (عاد) أرومة عائلية ودينية 
وثقافية. وبحسب الوصف القرآني فإن مجتمع (عاد) وامتداده 
الأشرت (ثمود) تتّع باستمرار «ببَضطة) في العيش ورخاء متواصل»› 
وهناك e‏ بين المؤرحين کک على ان كلا من (عاد) 
و(ثمود) ينتسب إلى جد أعلى مشترك هو [إرم] بن سام بن نوح. 
ويقهم من سائر المؤرخحين أن أحد ملوك (عاد) الطغاة کان اسمه: 
(الخلجان بن الوّهم) الذي يكن أن يتحفظ المرء كثيراً حول حقيقة 
وجوده» ولکن دون ان يسقطها نهائاً من الاعتبارء وإذا صخت 
هذه المعلومة فإن (عاد) كانت مجتمعاً ملكياًء وإن موطنها القديم 
كان موطن مملكة عربية زائلة. لعل أهمية إيراد اسم (ابن الرهم) 
هنا تكمن في کونه يشير إلى «مجتمع» لم يعذ رعوياً تماما أو أنه 
كان في سبيله إلى التطور. وإذا كان الزعم القائل إن (ابن الوهم) 


A٦ 
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حکم (عاد) في حقبة النبي هود فهذا يعني أن مجتمع (عاد) 
كان آنٍ يعيش في ظل «أزمة دينية) مستعصية ناجمة عن التنافر 
بين العقيدة الجديدة وبين سطوة (ابن الوهم) المطلقة» وبحسب 
الملسعودي فان حادث انحباس المطر عن ملكة (عاد) کان فی زمن 
(هود) الذي دعا ربه ن يحبس المطر بعدما رفضت القبيلة دعوته 
الدينية. يعني هذا أن رحلة وفد (عاد) صوب مكة للدعاء في الحرم 
من أجل نزول المطر تت عملياً في عصر النبي هود والخلجان ابن 
الوهم» وهو عصر لا وجود له تارا 
كلمة (ؤهم / الؤهم) تعني في قواميس اللغة العربية: العظيم من 
الرجال» وهي ترد» غالبا کوصف ابل الذلول انقادة مع «(ضخم 
وقوة». والؤهم: الطريق الواسع (ابن منظور: مادة وَهم). في هذه 
الحالة يصځ څح الافتراض أن اسم املك الأسطوري الخلجان بن الوهم 
هذا را كان لقباً لا إسما ونحن نعلم أن الكثير من ملوك العرب 
القدامى عرفوا بألقابهم لا بأسمائهم مثل الحارث» والمنذرء 
والنعمان. قد قلات اا ان a‏ من البراءة في تصۇرات 
الإحباری بين القدماء عن أسماء الوك وزعماء القبائل» ذلك أن ملكا 
بهذا الاسم (ابن الؤهم) أي الرجل الضخم» العظيم القوة» يتطابق 
عملياً مع التصورات. الشائعة عن ضخامة أجسام رجال قبيلة 
( وکنا اوردنا في الفصول السابقة ارات عن هذه المسألة. 
على أننا sS Sh 2S‏ ال دی ا ن 
الواضح أن هذا التوافق ممصكم لتأكيد تصور يقوم على أساس من 
نوع ما عن ضخامة الإلسان في قبيلة (عاد). فالاعتقاد بوجود مثل 
هذه الصفة قابل لأن يؤّحذ بنظر الاعتبار مع إسقاط المبالغات 
الإخبارية وسحاولة فهمها بشكل أعمق» لعرفة إشاراتها المكبوتة 
والخفية. هذه (الضخامة) والقوة المفرطةء الفائضة» تؤسس لفكرة 


TAV 


ارم ذات العحماد 


عالية التكثيف والرمزية مفادهاء أن العرب الأوائل الذين نظروا 
بدهشة وإعجاب إلى «حضارة) جديدة ومفاجئة تنبثق مامه 
نسبوا كل علاماتها وشواهدها إلى قوة خارقة» كما سينسبون تالا 
کل اباي العظيمة | إلى الجن»› شل ا دار 
وقد نسب ا والبابلیون ل جلجامش باني ر مزلا 
خارقة جعلته نصف إله. يلاحظ المسعودي“ في معرض كلامه 
عن (ثمود) في الحجر الشامية ما يلي: 
(بیوته م إلى وقتنا هذا ب عصر المسعودي منسحوتة في الجبال 
ورسومهم باقية وآثارهم باديةء وذلك في طریق الحاج ٍ ورد الشام 
بالقرب من وادي القرى وبيوتهم منحوتة في الصخر لها أبواب صغار 
ومساکنهم على قدر مساکن آهل وهذا يدل على أن 
أجسامهم كأجسامنا دون ما تخب به القصاص عن بعد أجسامهم». 
ثم يضيف: 
«ولیس ھۇلاءِ کعاد إذ کانت دیارهم ومواضع مساکنهم وبنيانهم 
بأرض الشحر تدل على بعد اأجسامهم). 
يفرق المسعودي تفريقاً بيناً بين (ثمود) و(عاد) من حيث ضخامة 
اجسام م عما بين القباال 
(عاد) بحیث و مکو ا في نهاية المطاف» للغر ض فاته إظهار 
عظمة الوجود التاريخي للقبيلة التي كان «طول الرجل منهم يصل 
إلى أربعمائة ذراع. وكان يحمل الصخرة العظيمة فيلقيها على 
الجميع». 
قد يدل هذا کله على أن اسم (ابن الوهم) عنى في 
الإشارة إلى هذه المرية. في نطاق هذه المسألة هناك رابطة وثيقة 


کے 
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أشار إليها القرآن بين (عاد) و (ثمود) على مستوى المصير التاريخي 
الأساوي» ففي (سورة الفجر) يتم التذكير بمصير عاد وثمود على 
خد وای کا ان قوائم ااات العربية تجمع بين القبيلتين عند 
جد أعلى مشترك هو [إرم] وتؤكد أنهم كانوا طوال القامة عظماء 
الأجسام. عدا ذلك» فإن معظم الأساطير العربية القدية تجعل من 
العاديين والثموديين متمائثلين مع (العماليق)» الذين امتازوا هم آنا 
بکونهم من أصحاب الأجسام العظيمةء و٧ن‏ الواضح أن هذه المزية 
تركت بصماتها في إنية الاسم (عمليق) أو العمالقة رفي التوراة) 
بحيث صارت كلمة (العماليق) دالت على ضخامة الأجسام 
وعظمتها. وكنا رأينا الرابطة الأسرية بين (عاد) ورالعماليق): الخال 
وابن الأحت» وفي هذه الحالة فإن (العماليق) أخذوا عن أخرالهم 
(العاديين) صفات الضخامة هذه لتظهر في اسم قبيلتهم. بيد أن 
إشارة. القرآن إلى أن (ثمود) کانت تجو ب الصخر بالواد ي(“ 
تجعل من مثل هذا الانطباع أمراً محتملاًء على الأقلء في حدود 
ارتباط الضخامة ببناء مدينة أسطورية چۆذات العماد التي لم يُخلق 
مثلها في الاد . إن كلمة (جاب) الصخر تعني ا عند 
مختلف المفسرين»› لان الثموديين كانوا يبنون مسا كيم في الجبال 

من الصخور الضخمة العظيمةء وهذا يتلاءم تماماً مع كون كلمة 
[ell‏ في معنی من معانيها العديدة تعلي: : الصخور. وإذن» فالجد 
الأعلى المشترك [إرم] بن سام بن نوح» هو وعلى مستوى إنية 
الاسم يندرج في السياق ذاته لمعنى الكلمة أي الصخر. لا ريب 
أن مسألة کون هذه الأقوام امتازت بطول وضخامة أجسامها مر 
قد لا تؤيده إلا بشكل محدود» المكتشفات الأ ركيولوجية وتنقيبات 
العلماء واستكشافات الزٌحالةء» فالكهوف التي سكنوها لا تنناسب 
مع الضخامة الأسطورية والشائعة» وهي بوجه الإجمال مساكن 


1۸۹ 


إرم ذات الحماد 


ضيقة» ومن المؤكد أن بعض شواهد (ثمود) موجودة حتى اليرم 
قرب الحجاز وقد شاهدها الرسول الكريم (ص) أثناء حملة تبوك 
ووقض عند بر ماء لهم وحرّم على المسلمين شربه؛ لما هو معروف 
عن مصيرهم والعقاب الذي بهم» | إذ ظلت النظرة الإسلامية 
إليهم» وبرغم زوال أي أثر يدل على وجودهم» كمصدر للدنس. 


يتحدث النص القرآني عن [إرم] بالتلازم E‏ ولدينا في هذا 
الصدد إشارتان: الأولى عن [إرم] التي ضنعت من (الغمد) أي 
الأعمدة الصخرية. والثانية عن (ثمود) الذين جابوا فإالصخر 
بالواد» بعنى: بنوا مساكنهم من الصخور. هاتان الإشارتان 
تفضيان إلى تماثل من نوع آخر هو المصير التاريخي الأساوي 
المشترك لهماء والذي ارتبط برفض (عاد) دعوة النبي (هود)» كما 
ارتبط برفض (ثمود) دعوة النبي (صالح)فتعرضتا لعقاب سماوي. 
لقد هاجر اللموديون من موطنهم القديم و فی اليمن صوب الشام» 
أي من الأحقاف إلى (الحج) ومعهم بقايا من (عاد) المنقرضة. 
وقد شاهد ابن بطوطة عام ١۳۲٠م‏ خرائب ثمود في منطقة البيشة 
شمالي ترم اليمنية وتوقف عند بكر كانت تحمل اسم (ثمود) وزار 
الها اجرد ي الال من ور را (أنظر رحلة ابن 
بطوطة). کان الهاجرون يلون فعلياً الجيل الثاني 
التي سوف تظهر على المسرح التاريخي من جديد» كقوة قبلية 

منظمة ومتنفذة تحل محل (عاد الأولى) الهالكة وتکون خليفتها 
ووارثتهاء والنص القرآني يقطع بهذا الأمر حين يؤكد أن ثمود كانوا 
خلفاء عاد. وكما لاحظنا من سياق فرضيات هذا الكتاب» فإن 
ا جيل الثاني من القبيلة هو الذي عرفه الإحباريون القدماء ب (عاد 
الثانية) تارة» وب (الإرمانيين) تارة أخرى» كما عرفوه باسم [إرم] 


4۰ 
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نسبة إلى جدهم المشترك. لأننا اشتبهتا منذ البداية بأن صيغة [إرم] 
التي قرأها المستشرقون على هذا النحو: [آرام] انطلاقاً من الضبط 
التوراتي» هي [إرم] في الضبط القرآني فإن هؤلاء المهاجرين 
سيكونون والحال هذه قد انتقلوا من بيعة صخرية فى اليمن وغرفوا 
بكونهم بناة «حضارة صخرية» زائلة هناك إلى بيغة صخرية مائلة 
في الشام وأعطوها اسم (الحجر) الذي يحيلنا إلى كلمة (الصخض؛ 
انطلاقاً من کونهم أبناء بيغة تلعب الصخور والحجارة ورا دینیاً 
وثقافياً واجتماعياً بارزاً فيها. ولا كان العرب القدماء عرفوا هؤلاء 
ب (الإرمانيين/ الإرميين) بوصفهم سكان الشام؛ فإنهم ومع اندثار 
اسمهم القديم (عاد» ثمود) صاروا يعرفون نسبة إلى جدهم الأعلى 
المشترك: [إرم]. رما لهذا السبب نشأت كثرة من المعتقدات بشأن 
(تدمر) على أنها [إرم] وصار الإخباريون العرب يقولون - دون 
تحرج - إن إرe[‏ هي تدمر أو هي دمشق» على ان تدمر (ur‏ 
التي لا تزال أعمدتها الشاهقة تدل على حضارة قدية وعظيمةء 
غرفت من قبل العرب قبل ظهور روماء وكانوا يزعمون أنها ابنة تع 
يني سمي الوضع باسمها. 

أركيولوجياً عرفت الأقوام الآرامية عند بعض علماء الآثار 
Temanites 4‏ أي (التیمانيین) وذلك نسبة إلى تيماء (أُو تیمان 
التوراتية) ولیس ھۇلاء في واقع الأمر سویٍ أبناء عاد وثمود الذين 
شکلوا ائتلافاً قبلیاً کبیراً ضُ ۽ بطوناً وفروعاً عديدة منها (لحيان)» 
وكانوا في زمن الصراع ضد الآشوريين (أو ما يعرف في التاريخ 
بالصراع الآشوري/ الارامي) أي في عصر ادد _ نيراري الثاني 
۱ ۹۱ ۸ق.م» خطراً جديا وحقيقياً كاد يعصف بالامبراطورية 
الإشورية: من الهم أن نلاحظ . هنا - التطور الكبير الذي نجم عن 
هذا الانتقال من الحضارة الرعوية في اليمن إلى المدنية الجديدة في 
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الشام» على الصعيد اللغوي» إذ حدث تحول ماثل طال اللغة القدية 
التي اندثرت أو تحولت إلى لغة جديدة هي الإرمية (الارامية). ما 
يؤكد هذا التحول الاجتماعي والثقافي في حياة هذه الجماعة 
المهاجرة التي ستعرف باسمها الجديد (الإرمي - الإرماني)» ان 
حملة الملك نابوئيد (آخر ملوك بابل قبل سقوطها)؛ اللك الوح 
الذي أا را اد غاا ل واا لتعټده ا عرف عنه من 
نزعة توحيدية وجاب ال ل وخا 
وصولاً إلى يثرب» لم يصطدم بقبيلة أو جماعة تدعى (ثمود) ار 
(عاد) مع أنه ألحق الهزية بالكثير من القبائل التي ورذت: اسماء 
بعضها فی سجلاته» فماذا يعنى هذا أكثر من أن هذه الجماعة قد 
عرفت في القرن الثامن قبل الميلاد باسم جديد هو [الإرميين] 
(الآراميين) لا بأسمائها القديية مثل عاد» ثمودء لحيان؟ في هذا 
الوقت ظهرت اللغة الإرمية (الآرامية) وانتشرت على نطاق واسع 
كلغة مدنيةء حداثيةء تحل - تدريجياً - محل اللغة البدوية الخشنة 
والقدية: الأكديةء والتي سوف تفتح الطريق أمام ظهور اللغة 
العربية. لقد حلت الإرمية (الآرامية) بجا هي لغة أم جموعة متنوعة 
من الجماعات البشرية (شعوبا وقبائل) زهاء القرن الثامن قبل اليلاد 
وکانت منتشرة بين مجموع المعكلمين بالا كدية. أما بالنسبة للكتابة 
فقد كانت الإرمية (الآرامية) بحروفها الاثنين والعشرين» وسيلة 
اتصال مثالية قياساً إلى المسمارية - الأكدية بعلاماتها الستمغةء 
وهناك ما يؤكد أن العرب الإرميين كانوا يتکلمون,ٍ (العربية) 
ويكتبون بالإرمية (الآرامية) فى القرن الثامن ق.م. کا کو 
الحال اليوم في تركيا العاصرة حيث يتكلم الأتراك الت ركية ويكتبون 
باللاتينية تينية. للتدليل على هذا كله لا بد من إعادة تأويل بعض 
العطيات التي کن أن تعطي في کل قراءة مغايرة» مفهومات 
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النفصل السابع: تشریح مجتمع عاد 


جديدة مغايرةء ها يتو قع الحصول عليه من قراءة تقليدية للنص. ثمة 
في هذا الصدد و إحيارية متواترة تدعم مل هذه القراءة فمن 
العروف (ثام أن اليمن كانت (منازل العرب العاربة من عاد 
وطسم وجديس وأميم وجرهم وحضرموت ومن في معناهم. ثم 
انتقلت ثمود إلى الحجر من رض الشام فكانوا فيها حتى هلكوا 
وهلك أيضاً هناك من بقايا العرب العاربة باليمن من عاد 
وغيرها)''“. النص القرآني» بدوره يعرض توصيفاً بليغاً للبيئة 
الحضارية التي احتضنت تربة ثمود فوالذين ا الصخر 
بالواد 4 . إن كلمة (جاب) الصخر (جابوا) تعني: شق الصخ 
وقطعه» وذلك قول الحارث بن حارة: 
وكکاأن لون ت ردى بنا 


عن جوناینجاب عسنه العماء١١‏ 


ومعنى قوله: «ينجابٌ عنه» يدشق عنه الغيم ويتفرق عن ال جبل لطوله 
وارتفاعه. يطابق هذا المعنى التأويل الشائعم عند المفسرين للآية 
الفرآنية بأن (ثمود) بنوا مساكنهم من الصخر. ولکن معنی (جاب) 

تعنى التجوال أيضاً (حيث ث بقال: جبتٌ الفلاة إذا دخلتها) ويبدو أن 
مقاط النص القرآني من الآية تذهب إلى أبعد من حدود المعنى 
الأول والمباش قطع الصخر وشقّه» لتبلغ معن آخر هو التجوال» 
وهذا برأينا المعنى الأكثر جذرية في الآية با هي إشارة واضحة إلى 
انتقال ثمود من موطنها القد إلى موطنها الجديد (الحجر الشامية) 
إلى الجنوب من دومة الجندل"'“؛ والتي تكاد تتمائل مع الموطن 
القدم - جغرافياً - من حيث كونها منطقة صخرية وقريبة نسبياً من 
البحر الأحمر ومن سلسلة جبال مدين التي تطل على البحر. بهذا 
المعنى فإن (سورة الفجر) تشير إلى انتقال ثمود من خلال كلمة 
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(جابوا) لا كما اعتقد بعض المفسرين من أنها إشارة إلى تقطيع 
الصخر. 


بينما أشارت آية أحرى في (سورة الشعراء) إلى معنى شق 
الصخور: و من الجبال بيوتاً '. إن هذه الآية هي التي 
تشير إلى معتى شق الصخور لا آية فإجابوا» في (الفج وهي 
برأينا الإإشارة المناسبة التي یصځ څ تأويلها على اا أن (ثمود) بنت 
مساكنها من صخور ال بال؛ لكن معظم المفسرين خلطوا بين 
الآيتين وفسروهما على أساس معنى واحد لكلمتين: (جابواء 
وتنحتون) وسنرى دلالة هذا الخلط في نشوء تصؤر عند المؤرخحين 
القدماء يقوم على اخلط بين الموطن القديم والموطن الجديد لثمودء 
وهذا دی بدوره إلى حاط آخحر نشا عنه اعتقاد بوجود [إرم] في 
بلاد الأحقاف لا في الشام. تأويل الإمام الرازي (لسورة 
الفج 2 يقوم مثلاً على أساس قراءة آية فإجابوا الصخر بالوادي 
معنى: قطعوا» شقمّوا الصخرء وهذا مجرد تكرار نموذجي )ا دج 
عليه المفسرون» لا يساعد ال اة بال - في الحصول على تفهّم 
مقبول لاإطار التاريخي لسار عاد وثمود والقبائل المهاجرة ا 
ولذا نقترح - لأجل فهم أكثر جذرية - أن تعود كلمة (جاب) إلى 
معناها الأصلي والأقرب إلى سياقها: التجوال. 


تکمن أهمية مثل هذا التدقيق في التفاصيل الصغيرة» تحدیدا» 
أن المعنى الذي سوف نحصل عليه» سيكون قادرا على 
مسار الانتقال (التجوال) من بيعة صخرية بدوية في (الاحقاف) إلى 
بيغة صخرية مدنية جديدة في (الحجر) الشاميةء وعندئِ يستقيم 
هذا امسار وتترضح بشكل جلي المضامين الحقيقية للتبدل في حياة 
(عاد) و(ثمود) ويم فك لرا بين حقبتين في تاريخهما 
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الفصل السابج: تشريح مجتمع عاد 


امشترك» إحداهما قدية في اليمن (رعوية) وأحرى جديدة في 
الشام (مدتية). وبالتالي فلا وجود ل [إرم] كمدينة إلا في نطاق 
وجود هؤلاء في الشام. 

إذا رغبنا في المزيد من التدقيق في هذا الاقتراح» فإن آية إأتبنون 
بل .ريع آية ت تعبشون74 ٩"‏ يجب أن تكون إشارة أخرى إلى هذا 
التحؤل ي حياة الجماعة المهاجرة والذي كانت علامته البارزة بناء 
امنازل من الحجارة على غرار ما كائوا يفعلون في موطنهم القديم. 
يعنى هذا أن القبائل المهاجرة كانت تحمل معها إلى أوطانها الجديدة 
تقالیدها وثقافتها:التوارثة. بالطبع» ترتبط مرايا السكن» في منازل 

صخرية منحوتة في الجبالء بأذهان سائر المؤرخين القدماء بطول 
القامة وضخامة الجسم والقوة اة کما لاحظنا .آنفاً. . وبرغم 
ذلك لطالما شكك علماء الآثار في صحة هذه المزاعم ولم يأخذوها 
على محمل الج لأنه يندرج في سياق أشطرة تاریخ (عاد) ر 

وكمثال على ذلك يعتقد المسعودي"'' أن (عاد) كان رجلا جباراً 
[عظيم اسالقة وهو عاد بن عوض بن ار بن سام بن نوح]. بيد ان 
اللسعودي» بدي» ص هذا تحعفطاً وحذراً مشهودین له في استغمار 
هذه (المرية الأسطورية» لإقامة الدليل على صحة مثل هذا التصؤرء 
وسوف يضيف مستدركاً على قوله الآنف: 1وكانوا يعبدون 
القمر]'“. وهذا صحيح تماماً من وجهة النظر الأ ركيولوجيةء لأن 
(عادا) عرفت ازدهارا متواصلا في ديانتها ذات الطابع الرعوي» 
يقوم فيما يقوم على قاعدة انتشار الآلهة القمرية. وقد أظهرت 
التنقيبات الأثرية فى (ثمود) وهى الامتداد الأسري لعادء أن (عبادة 
القمر) انتشرت وازدهرت في ظل العتقدات القدية» وهذا أمر 
معروف تماماً؛ إذ إن ثمود لم تكن مجرد قبيلة تخلف قبيلة أخرى 
هي (عاد)» ترثها وتکون امتداداً لها وحسب» ونما كانت على 
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غرارها اثتلافاً قبلياً واسعاًء وما نسبتها إلى [إرم] سوى التأكيد 
القاطع على ما نذهب إليه. تعني كلمة [إرم] المُحيرة لا الانتساب 
جد أعلى» بل وكذلك (الرأس). وفي قواميس اللغة العربية ما يؤكد 
هذاء فالرأس بين القبائل هو الأضخم والأكبر. وكلمة (رأس) في 
الأعراف والتقاليد البدوية القدية والحديثة تعني الزعيم أو الرئيس. 
بهذا المعنى فإن (عادا) كانت اثتلافاً قبلياً ضخماً» وكذلك (ثمود) 
التي صهرت بقايا (عاد) الذين عرفوا باسم «اللودية) فضلاً عن 
بطون وفروع قبلية حری» سيكون لبعضها شأن کبير مثل (لحيان) 
إثر انفصالها عن (ثمود). يؤكد الطبري بخلاف كثرة من المؤرخحين 
القدماءء أن (عادأ) الثانية كانت في الأصل فرعا من عاد أو بطنا 
من بطونها عرف عند العرب باسم (اللودية) [وعُرف في التوراة 
ب (اللودي) أو (لاوم” '“ وأن هؤلاء لم يقطنوا في منطقة (الشح) 
اليمنية بل كانوا يقيمون عند أبناء أختهم (العماليق) في مكة وهم 
بنو لقيم بن هڙال (هدال). اما قبائل (عاد) فهي: رفد» رمل» آل 
ضد العبود'" ومع ذلك يجمع المؤرخون العرب القدماء على أن 
(عاد من القبائل العاربة التى ظهرت بعد الطوفان) كقبيلة قوية» 
وأنهم عاشوا في زمن إسماعيل (ع) الجد الأعلى للعرب. هذا 
التأكيد على ارتباط عاد بأسطورة الطوفان ثم بعصر إسماعيل» 
هدفه ليس تبيان الطابع الاسطوري لوجودها بل وكذلك الطابع 
المؤسس للعربية الأولى كوجود قدم. 

فیما یتعلق ب (ثمود)»› بسب | ف. براندن' " إلى جاك ریکمان 
قوله: [إذا نحن نسبنا النصوص الثمودية إلى قبيلة ثمود وحدهاء 
فإننا نكون قد نسبنا إليها وطناً لا ينسجم مع المنطقة الصغيرة التي 
نسبها إليها الكثاب الكلاسيكيون]. وهذا صحيح بالفعل إذا كان 
المقصود من ذلك منطقة (الحج وحدهاء لأن (ثمود) کما 
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التصل السابح؛ تشريح مجتمع عاد 


افترضنا كانت ائتلافاً قبلياً شأنها شأن (عام. يحلل أ.ف. براندن 
هذه المسألة ببراعة مدهشة»› اا من تحليل مفهرم القبيلة عبر 
الاشتباه بأنها قد لا تكون مطابقة ة لفكرتنا عنها كجماعة من البشر 
الذين تجمعهم روابط الدم والقرابة واللغةء وأنها يكن أن تكون 
(اتحادا) -جماعات مختلفة. وللدلالة على ذلك فإن النقوش المتعددة 
التي عثر عليها المنقيون تجعل من (ثمود) أكبر بكثير من الرقعة 
ا لجغرافية التي تقطنها في الحجر الشاميةء إِذ تبون أنها كتبت من قبل 
أشخاص يدعون الانتساب إلى هذه القبيلة أو تلك ضمن (ثمود)»› 
وعدد القبائل المذكورة في هذا السياق كبير للغاية كما يلاحظ 
ریکمان» فهم (مثلا يستعملون عبارة [آل] كسابقة لكل اسم من 
الاسماء مذ كورة. و کا ل جد كلمة (تمود) مقرونة ړ آل[ 
ونحن لا نعرف حقاء تجمعاً باسم (آل ثمود) بل نعرف (لمود) فان 
هذه اقبائل إالجماعات لست 2 فروع أو بل هي 
تتلا قبلا ياء E‏ بين ثمة نقش 

هام للغاية مزدوج اللغة (نبطي/ إغريقي) يعود إلى القرن ئي تيل قبل 
الميلادء آي انه نقش حدیٹث ا (مقارنة بالقرن a‏ ق. م . الذي 
نتحدث عنه) یشیر إلى كلمة (أمة ثمود)"". وقد رأينا في الفصل 
(الخامس) ان ابن عباس وحده مَنْ استخدم تعبیر (أمة) في حدیثه 
عن (ثمود). وهناك نقش آخر يشير بلغة نبطية إلى كاهن ينمي إلى 
قبيلة (روبات) (ربيط) أو (رباط) ضمن لاف ٹمود کما عثر 
علماء الآثار على نص (اكتشف على طريق مدائن صالح وتيمام 
يشير إلى (رباط) هذه؛ فضلا عن نص آخر يشير إلى اسم (عاد) 
ضمن قائمة بأسماء القبائل التي تألفت منها ثمود» وهي آل هندء 
حبّبٰ» صحارء› خحمیم) وائل. الطبري من جانبه("" ي 2 يشير إلى ان 
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ثمود عرفت باسم [الإرمانيين] وهم برأيه «بقايا إرم وهم نبط 
السواد»". ومن المعروف أن علماء الآثار عثروا في أثناء تنقيبات 
ورحلات استكشافية في ال جزيرة العربية نهاية القرن التاسع عشرء 
على كتابة غريية فوق الصخور أصابتهم بالحيرة والذهول لغرابتها 
وعجزهم عن فهمهاء وفيما بعد تمكنوا من قراءة كلمة «ثموده 
فيهاء فجرى الاتفاق على تسمية هذه اللغة الغريبة ب «العربية 
الأولى». إذن» عرف هذا الائتلاف القبلي الجديدء والصاعد» بعد 
استقراره في (الحجر) ازدهاراً اجتماعياً وثقافياً ودينياً بفضل مکانته 
بين القبائل الأخرى المنافسة» كما عرف و للعبادة القمرية 
طالت التعدد فيهاء فإلى جانب الآلهة القمرية العروفة كان هناك 
عدد جديد نسبياً مثل [ناهي] و[روضا]“"“ و[عطار سمائي] 
و[رخم] (رحيم) وأحيراً [الإله سلام]. وبالطبع فإن رمز الآلهة 
القمرية كان قرنيي الثور الذي يطابق شكل الهلال. بالإضافة إلى 
هذا» هناك آلهة أعرى عرفها 'الشموديون وعبدوها منها الإله 
[عوض] والإله [حؤل] اللذان يردان في التوراة" "“ ضمن تسلسل 
سلالة [إرم]: (وبنو آرام قرش ارول وجار اویای): وييدو ان 
عبادتهما کانت قبل الهجرة إلى الشام (انظر: الاصنام لابن 
الكلبي). من ال جائر أن نضم إلى مجمع الآلهة هذا بضعة آلهة 
أخرى منها: صمودا (الصمد) وصدًاء ودهرا» وهى آلهة عبدتها 
(عاد) ثم (ثمود) وظهرت في وقت ما في شکل أصنام؛ لكن الإله 
(حجر) الذي عرفته (عاد) و(ثمود) في حقبة الوطن القديم في 
(الأحقاف) هو الإله الأكثر أهمية نظراً لكونه أطلق على عدد من 
المواضع منها: الحجر في البيشة اليمنية» وحجر اليمامة» والحجر 
الشامية» قبل أن ينتقل إلى هذه الأخيرة ويعطيها اسمه. والإله 
(حجر) هو إله سبي يطابق الإلهة النجمية عطار (عشتار). وقد 


4۹۸A 


النصل السايع: تشريح مجتمع عاد 


ذكر المنقب الشهير (جام) الذي تمن من قراءة الكثير من النقوش 
الثمودية اسم الإله (عوض) ضمن أسباء آلية أخرى. على أن 
طائفة واسعة من النصوص السبقية تورد اسم الإله (حج) جا يثبت 
کوزه إلهاً من آلهة تا وقد عبدته (ليان) القبيلة اليمنية القعحطانية 
بصفة خحاصة. كل هذا قد يدفع بنا إلى الاشتباه بقوائم الأنساب 
التوراتية والعربية القدية من حيث خلطها بين الجدود البعيدين 
والآلهة. بل إن عبادة الجدود عند القبائل البدائية وتحريلهم بالتالي 
إلى آلهة هو من الظاهرات التي نالت عئاية علماء الأشروبولوجياء 
ولا نجد أن من المناسب هنا الخوض فيهاء وسن ركز بدلا من ذلك 
على الاشتباه بنسبة الإله (عوض) كجد أعلى للعرب العارية (أو 
بوصفه من سلالة آرام حسب التوراة)؛ إذ من الحتمل أن قبيلة (عاد) 
غرفت في وقت ما من الأوقات بانتسابها إلى هذا الإله وأنه لم 
یکن اسا بلك أو أب من آبائهاء لأن (عوض) ‏ دون تنقيط - 

يظهر في التوراة كأخ لإبراهيم النبي» وهو بكر [ناحور] والد 
إبراهیم. إن المحتقدات العربية القدية غالباً ما تشير إلى الإله يوصفه 
(أبأ) وبالتالي فإن الاتتساب إلى العبود يُعيد السب رمزياً إلى 
القبيلة الإلهية - البشرية الأرلى التي وجدت ذات يوم في السماي» 
وعاش فيها الآلهة واليشر سوية في إطار واحد» وببدو أن بايا هذا 
المعتقد تتمثل في النسب العربي [آل] كما نقول: آل هاشم» وهي 
صيغة تحمل في داخلها اسم [إيل] الذي غرف كاسم لاله. وهذا 
ار و لمسيحية بشكل جلي في نظرتها إلى الرب 
باعتباره [أباً]. لا ریب ن ارتفاع القدسي وتساميه في الأعالي کان 
على الدوام من بين اثر المعتقدات السامية انتشارا لا دللا على 
عظمته و حسب» بل ودلیلاً كيدا أيضاً على عمق اللإحساس بان 
الإنسان لا يزال مشدوداً إلى ماضيه الأسطوري» طفولته السماوية 
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المنسيةء عندما كان جزءاً من العشيرة السماوية الأولى التي تمنحه 
حق العيش سوية مع آلهته وان يكون إلى جوارها كابن. 

فضلاً عن هذا كله» فإن طقوس العبادة والدفن وهي من المصادر 
الاساية في فهم الجتمع القديم» وفي تفهّمنا كذلك جتمع (عاد» 
کانټ قد شهدت ازدهاراً ماثلاً وقد ب سرد وهب بن منبه (التیجان) 
وعبید بن سوي ة الجرهمي وسواهماء الكثير من الأساطير عن ملوك 
(سباً) وعاد وثمود الذين كانوا يُدقنون وقوفا. ولا شك أن أسطورة 
العثور على جشمان (عاد) أو (هود) في کو ن ي ف 
الرجل الواقف وإلىجانبه سيفه الأخضر"" ليست مجرد أحبار 
كاذبة؛ فقد عثر المنقبون وعلماء الآثار في مدينة ا وبقایاها في 
غرب مأرب انلحاليةء على قبور وما لموتی دفن بعضهم وقوفاً 
وقد يد ذلك ر Glaser‏ في ابحاثه A)‏ . سمح هذا الإطار 
اوي بالعودة مرة ة أخرى إلى الصلة بين [el‏ والإاله سلام» الذي 
أعتقد باستمرار من جانب علماء الآثار کاله آرمي [ارمي] دحلت 
عبادته واحة تيماء في وقت متاح والذي عبدته (عاد) أيضاً قبل 
وقت طویل من هجرة بقاياها صوب الشام. كان الإله [سلام] في 
الأصل من معبودات العرب القديمة جنوب غرب ا جزيرة العربية ثم 
شمالها حيث عبدته (ثمود) وهو يُنسب إلى الطابع القمري ورمزه 
قرنا الثور (أو الثور نفسه). لقد اشتبه أً.ف. براند“"“ بأن الإله 
[سلام] إله ثمودي الأصل» مخالفاً بذلك سائر علماء الآثار 
وتصوراتهم القائلة بأنه آرامي. هذا الاشتباه الذي يحرص براندن 
غل فاکیده ا ی له برا ومن الواضح أن هدفه المؤكد 
مواصلة نهج خاطىء في علم الآثار والتاريخ يإقامة تمييز شجحف 
وحاد بين الآرامي [الإرمي] واللمودي دون أي مبررات مقنعة. إن 


معظم الآثاريين اليوم كما بالأمس» وعلى طريقتهم كثرة من 
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الكثاب العرب المعاصرين» يقيمون حاجزاً وهمياً ولا وجود له البنّة 
بين «جماعتين») ٻشريتين دون أن یت رکوا احتمالاً اا للتراجع 
بظهور إمكانية جديدة قد تُعذّل تصوراتهم هذه» بحيث يكن في 
نهاية المطاف رؤية جماعة واحدة نعرفها بأكثر من اسم» وهي 

شت نمطين حياتيين: بدوي (رعوي) ثم حضري (مديني) لا 
مجموعتين متمايزتين. وحتى مع افتراض أن الإله [سلام] كان إلها 
ودا في الصميم» > فان ذلك لا يعلي أن العرب القدماء (العرب 
e 8‏ وعلی الأرجح آم و عبادته ۳ 
القبائل فمثلا: كان التدمريون يعبدون الإله الصفوي (رحيم) وهو 
زفسه الإله اليمني [رخم] وهذا عبدته عاد وثمود أيضاً ويعني سمه 

فى التمودية (لطيف). ومن الم كد أن علماء الآثار يعرفون جيداً أن 
[سلام] یرد في نقشین سبیین اکتشفا في نجران» با يکد نسبته 
البعيدة 8 هذ! مم ل لاله سوف يلقي الضوء 
ذهب إلى هذا زياد 3 وذلك حين ا بنظر الاعیان lL‏ 
يقوله العلماء من أن (العبرانيين) كانوا جزعاً من الآراميين وأنهم 
ينتسبول ۔ بالفعل إلى آرام حسبپ قائمة اتاب التوراة. 

K * # 

في هذا الصدد لا بد من التتويه ودفعاً لكل التباس محتمل ينجم 
عن سوء التقدير في أوساط بعض القراء الذين لا يملكون اطلاعاً 
كافياً على هذه المسائل الشائكةء بأننا نتحدث - هنا - عن بني 
إسرائیل» لا عن «العبرانيين» والتسمية الأخيرة مشكوك فيهاء وقد 
حال زیاد منی بشکا متاز جذورها في بحث صغیر" " لا مجال 
لاستعراضه» ولکننا ملزمون بإیضاح بعض الأفكار بصدد بني 
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إسرائيل» تفادیاً للتسرع في الأحكام: فيما يتعلق ب «بني إسرائيل»» 
وحيثما وردت في هذا الكتاب» فإن المقصود بها بكل تأكيد 
CY)‏ صغير من الشعوب البائدة وجد ذات يوم في فى ال جزيرة 
العربية عرف بكونه من سلالة إسحق ويعقوب. وهذه الجماعة لا 
علاقة لها لا من قريب ولا من بعيد با يسمى اليوم «إسرائيل»» 
وبشهادة القرآن الكريم فإن «بني إسرائيل» وهم ينتسبون - مثل 
العرب. - إلى إبراهيم» كانوا من الجماعات الموحدة التي اشتهرت 
بالتقوى. لقد مير القرآن بين ثلاث جماعات: بني ٳسرائيل» 
واليهود» وقوم موسى. وكل قراءة معمقة للنص القرآني سوف تبي 
ذلك بوضوح» فحين ترد الإشارة في القرآن ل «بني إسرائيل» فإنها 
ترد مقرونة بالتمجيد والرشادة بھې فیما يساجل النص القرآنى 
«اليهود» ويندّد بهم مؤكداً: «إما كان إبراهيم يهودياً4 ". 
وبطبيعة الحال فلو اعتبرنا (بني إسرائيل) الذين يرد ذكرهم في 
القرآن «یهوداً) لاستحال التوفيق بین الإشادة بهم من جهة وبين 
التنديد باليهود من جهة ة أخرى؟ يعني هذا أن الجماعة البشرية التي 
عرف ی ا ل ری ارا ھی من اعات 
والقبائل ال البائدة» شأنها شان (عاد) أو (ٹمود). ايرا فان 
الإشارات القرآنية عن (قوم موسى) تفص عن نفسها في كونها 
بهم . هناك أبحاث كافية فى هذا الجال قذمها متخصصون 
بارزون""“ من شأن العودة إليها إزالة مثل هذا الالتباس الحتمل. 
ولذا یفترض هذا الكتاب أن (بني إسرائيل) حملوا معهم في 
هجرتهم ا القبائل الأحرى صوب الشام ذکریاتهم القدية عن 
(قادش) وهذا ما سوف ينه لاحقاً. 
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يحدد المؤرخون اليونانيون القدماء موطن ثمود (زهاء ۷۹م) في 
مدينة [هجرة] وهي الحجرء لأنه بطبيعة الخال کانوا يجهلون 
اموطن التاريخي لها في اليمن. كانت مدن الشموديين التي عرفها 
الكتاب الكلاسيكيون اليونانيون هي: [هجرة] الحج 
"rly‏ دومة الجندل» وكذلك [بدناثا] مدائن صالح» وقد 
شهدت ازدهاراً في عبادة الألهة القمريةء ومنها عبادة الإله العادي 
- الشمودي [أوام] الذي يعني في العربية (عطش). وكما هو معلوم 
فإن اسم معبد الإله [ألقة] اليمني كان يدعى [أوام] وقد تكون 
(عاد) عبدته في إطار أسطورة عطش القبيلة وإرسالها وفداً إلى 
[مكة] وهذه ظاهرة مشهودة في تاريخ الجماعات المهاجرة رجا جد 
صداها في اسم مدائن صالح التي تحمل ذکری بني ثمود: 
صالہ(". كان الثموديون في عصر سرجون الثاني ۷۲١‏ - 
٠٥‏ ۷ق.م. (وهو ابن تغلات بلاسر الثالث) عرضة لهجمات حربية 
شرسة طالت آلهتهم التي نهبت ونقلت إلى قصر نرود. ولعل 
القائمة التي تضم القبائل التي هزمها سرجون لثاني» حيث ترد فيها 
(ثمود»؛ هي الأكثر أهمية بين كل الأدلة على أن ثمود کانت حتی 
عصر سرجون الثاني لا تزال اثر ضعفاً من ان ا 
من المقاومة. وإذا ما اردنا أن نعرف فترة قوتها الحقيقية فهذا يعنى 

أن نبحث عنها في عصر آخر. وللا منوب نستعرض مسار 
انحطاطها من الأسفل إلى الأعلى وصولاً إلى العصر الذي كانت 
فيه قوة ضاربة. 

تواصل الضغط على ثمود في عصر سنحاريب (ابن سرجون 
الثاني) - قم الذي سار بخطى ثابتة على الطريق ذاته 
الذي سلکه جده تغلات بلاسر الثالث. ووالده» بهدف ضع 
واحة تيماء في الجزيرة العربية لبسط نفوذهم هناك. ويېدو أن 
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سنحاریب کن بالفعل» من إنجاز حططه في هذا الشأن مبتدئاً 
بدحر (ثمود) وإلحاق الهزية بمدنها وخصوصاً [أدماتو] (دومة 
الجندل) إذ أسر ابنة ملكها التي تدعى [توبوا] (توبة) اهبا في 
الوقت عينه» آلهة ثمود ومنها [دعا]» [نوخحي]» [عطار سمائي]» 
[عطار كزوم] والتي هي على التوالي وكما عرفناها من القائمة 
السابقة: (دعا)» (نامي)» (عطارد سمائي). 

وسجلات تغلات بلاسر الثالٹ ۷۲١ - ۷٤١‏ ق.م. جد 
سنحاريب تشير إلى أنه» هو أيضاًء قام بفرض الجزية على تيماء 
وعلى [سبأ] التي يفترض علماء الآثار أن المقصود بها القبيلة اليمنية 
ل المملكة» وإلی انه أرغم ملکتين عربیتین هما [زء. بيء. ي] (ظبية) 
و[سمسي - عريبي] (ربا شمس العرب) على إبداء الطاعة لحكمه. 
باللإضافة | إلى هذا تضمنت سجلاته ما يؤكد أنه نهب من القبائل 
العربية الغنية كميات كبيرة من (كل ما هو مين في كنز ملكي: 
ذهب وفضة وقصدير وعاج فيل وملابس مزركشة وخيول وبغال. 
وجمال ونوق). وقد سمحت التنقيبات في قصر بلاسر في نمرود 
(نينوى) بالكشف عن بعض هذه الممتلكات المنهوبة وعن بعض 
المنحوتات التي تصؤر انتصار الآشوريرن على القبائل العربية ومنها 
(ثمود). ومن بين هذه المنحوتات» منحوتة نادرة تمثّل امرأة بدوية 
تلبس ثوباً يصل إلى ركبتيها ما حمل بعض علماء الآثار على 
الاعتقاد بأن هذه المنحوتة رما تمثل الملكة (سمس - عريبي). واقع 
الحال أن المّرويات العربية القدية لا تصمت إزاء هذه الحملات 
ولكنها لا تقول الكثير عنها أيضاً» وريا ترد كثرة من الإشارات 
المشوشة شة عنها با يتطلب بحثاً منفرداً عن هذا البحث. يحدث في 
أحيان غير قليلة أن ع على الات e‏ 
بيد أنها لا تكاد تفي بالغرض تماما» ومع ذلك لا يكن تجاهلها. من 
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هذه الإشارات (مثاد ما يرد عند المسعودي الذي ينقل عن مصادر 
لا يسميها بالاسم. يقول المسعودي بصدد «ثمود»: (فكان ملك 
املك الأول من ملوكهم مائتي سنة وهو غاثر بن إرم بن ثمود بن 
إِرم بن سام بن نوح. ی ا 
ارم وهلك جنع هذا بعد أن كان من أمر صالح النبي ما كان 
ازنت سنق ۸ 

إذا أسقطنا من اعتبارنا بعض ما بعد استطرادات غير لازمة فى 
الخطاب التاريخي القدي فإن ما يتبقى أمامنا من حيث أهميته 
العلمية» إما هو الكلام عن ملك د ثمود الثاني: جئدع. ينبغي التسليم 
- هنا - بأن علماء الآثار وحتى كثرة من المؤرخين العا لا 
يقيمون وزناً لهذه الإخباريات» كما أن أهل الاختصاص نادراً ما 
يوافقون على افتراض وجود «ملكة ثمودية» سواء وردت في 
النقوش أم في المصادر القديةء ولهذا الرفض أو التحفظ الكثير ما 
ببژره في الواقع» لان القبائل OTE‏ لا یزال حا حتی یومنا 
هذا - سمي شيو خها الأقوياء وزعماءها ب «الملوك». بل إن كلمة 
(ملك) تطلق كتوصيف لازم القبلي القوي أكثر ما تدل على 
نظام» ولذلك سنمضي قدما على طریق هذا العحفظ والتوافق معه» 
دون أن يسقط هذاء حت الوقائع التاريخية في فرض أدلتها المضادة. 
يقوم الاعتراض الجوهري على وجود «ملكة ثمودية» في حقيقة 
الأمر على ساس أن الأدلة لا تبدو كافية للاعتقاد بوجود نظام 
اجتماعي,ِ مفارق لنظام القبيلة. بيد أن القبائل القوية رست وعلى 
ن الأمبراطوريآت: البابلية والأشورية والفارسية والرومانيةء 
أنظمة قبلية كانت ترقى فى نظر هذه القبائل إلى مستوى «الكيان) 
لمستقل» القادر على المشاكسة وعلى ردع الغزاةء كما كان الحال 
مع الاراميين (الإرميين) الذين يُعرفهم علماء التاريخ كجماعات 
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سامية بدوية زعزعت سس الأمبراطورية البابلية. ولا كان هؤلاءِ 
بنظرنا - هم الشطر الأهم من العرب العاربة المهاجرة إلى الشام» من 
حیث ر والتسلح والتنظيم» »> فإن من الحتمل أن تكون كلمة 
(ملك) قد استخدمت لدعم الاعتقاد بوجود نظام حکم قبلي 
شديد الانضباط. 

هناك نقش ثمودي نادر» وهام للغاية» عثر عليه المنقبون ويرد فيه 
اسم ملك ثمودي يدعى «جندب»"". يحيلنا هذا النقش إلى نص 
اللسعودي (الأنف) ويفرض علينا إجراء تدقيق في نط التصحيف 
الذي حدث في الاسم: جندع/ مجندب. إن «تصحيف» المسعودي 
طفیف ویمکن تفاديه إذا ما رغبنا فى أحذه على محمل الجدّه وإذا 
ما بحثنا عن أدلة إضافية لإسناده» وهذا ما سنقوم به. لقد حفظت 
سجلات شلمنصر الثالث ۸٥۸‏ - ۸۲۸ق.م. اسم الزعيم العربي 
باسم (جنده) ويعني (جرادق' إذ إنه ام بالقرات الأشورية 
في معركة قراقر (قرقر) التي يعرفها العرب جيداً باسم «حنو قراقر 
رهي موضع طالا حدثت فيه معارك طاحنة بين القبائل 
والامبراظورنة الآشورية"“. لدينا - هنا - ثلاث صيغ من 

ملك مودي ووردت في ثلاث مواضع : جندع عند 
وجندب في نقش ٹمودي» وجنده في سجلات شلمنصر الثالث. 
قبل كل شيء لا بد من التأكيد أن شلمنصر الثالث هو أول ملك 
آشوري یذ کر العرب في حولياته بإشارته الصريحة إلى معركة 
(قراقر) (وفي التوراة قرق)”"“٠‏ التي شارك فيها جيش قوامه ألف 
رجل عربي يركبون الجمال» وهذا يعني أن (ثمود) كائتلاف قبلي 
واسع لم تکن حتی عصر شلمنصر الثالٹ هذا ۸٥۸(‏ - ۸۲۸) 
ق.م. قد فرضت سلطتها على الإقليم الشمالي من ال جزيرة العربية 
وإ كانت بالمقابل» قادرة على ردع القوات الآشورية الضاربة 
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ومرة أخحرى يتطلب ذلك منا الببحث عن عصر آخر كانت فيه 
(ثمود) قوة حقيقية. 

اسم اللك التمودي الذي يكتب بطريقة ملتبسة ف السجلات 
الاشورية «جُندّه) يحملتا ٠‏ الاشتباه بأنه القصود فى 
السعودي «جندع»؛ وهو أيضاً المقصود في النقش ا 
«جبدب»؛ إذ من غير المنطقى ان يحدث مثل هذا التوافق فی ذ كر 
ا روف إطار ضري فد الا رزيس دون أن رن له 
5 اح ل اعارا ر ماو الوت 
القديمة ب (العنعنة) و(الكشكشة) و(التشتشة) س کن قلب 
حروف يعینها إلى ما ياثلها صوتياًء فإن هذا الاشتباه سيكون قوياً 
ويقرب احتمالات التماثل. وفي هذا السياق من المفترض أن يقرا 
اسم «جندة»: جندع بقلب حرف (الهاء) إلى عينء وبالطيع فهذا 
مر حتى اليوم في اللهيجات العامية العربية (العراقیون ثلا 
يقولون: هسا  Ey‏ تتماثل الهمزة مع الهاء الخفيفة» كما 
يقولون هساع بمعنى: هذه الساعة أو للتؤ» ذلك اليمنيون الذين 
يقولون في لهجتهم العامية إجْرَّغ بعنى أسرع وهم يعنون إجزٍ من 
كلمة جار بمعنى مضی). بل إن «(جنده) إذا ما قرئت بحرف الهاء 
الخفيف المُطابق صوتياً للهمزة فإنها ستكون «مجندأ» المقاربة لكلمة 
«جندع»). . وفي لهجات العرب القدية ثمة ظاهرة صوتية مألوفة هي 
«العنعنة) التي تقلب فيها الهمزة عيناً: أ = ع مثل أن = عن كقول 
ذي الرمة: 


وهو يقصد ب (عن) إن 
إذا كان مثل هذا الاستنتاج مقبولاً ففي هذه الحالة تكون (ثمود) 


¥ 


إرم ذات العماد 


حتى عصر شلمنصر الثالث» قوة قبلية منظمة جيداً بحيث تستطيع 
حشد ألف مقاتل راكب بقيادة ملكها ندع 


* # %# 


لأجل إعطاء فكرة أدق عن فرضيتنا بخصوص الصلة الحتملة لغوياً 
ودينياً وإثنياً بين [الإرميين] وبين الائتلاف القبلي الواسع للعرب 
البائدة: عاد وثمود وقبائلها؛ رفد» رمل» خبثْ» آل ضد والعبو د٩‏ 
سنوجز الوقائع المعلقة بالهجرات السامية من ا جزيرة العربية إلى 
بلاد الشام والعراق»› ولکن قبل ذلك سنتوقف عند مصطلح 
(سامي) و(سامية). في العام ۱۷۸١‏ أطلق العالم النمساوي 
شلوتسر اط6 مصطلح (السامية) على الأقو ام والجماعات 
البشرية التي هاجرت من مواطنها الأصاية في اليمن وا-جزيرة العربية 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام ومر وذلك استناداً إلى قائمة 
الأنساب التوراتية (سفر التكوين) التي رجع أصل هذه الجماعات 
إلى (سام) بن نوح و(حام) و(يافث). وباستشناء معارضة قوية 
عن علماء عراقیین مرموقین (د. جواد علی. د. طه باقر ۔ 

مثلاً-) لم تصدر أية اعتراضات جدّية في اوساط العلماء والمؤرحين 
العرب على هذا المصطلح» الذي يشطب نهاثياً حقيقة کون هذه 
الجہاعات هي (العرب العاربة ‏ البائدة) ليس إلا ارتای د .جواد 
وباقر ان يُستبدل مصطلح «سامية» ب «قبائل جُزرية) أو OE‏ 
بید ان كلا من جواد وباقر سرعان ما تراجع عن مقترحه بینما کان 
الصطلح الجديد يشق طريقه في المؤلفات التاريخية كمصطلح 
بديل“. وبذا ومع تراجع أقوى محاولة فكرية للحد من النتائج 
السيئة الناجمة عن استمرار استخدام هذا المصطلح؛ صار من شبه 
الستحيل فهم التاريخ خارج إطار (الفكر التوراتي) السائدء الذي 
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النصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


راح يغب وجود (العرب القدي) ويستبدلهم بتسمية أقوام آخرى 
ا وو له. وكما أن [إرم] ضبطت طبقاً لاتوراة على هذا 
النحو: آرام» وتم بذلك طمس وجود عشرات القبائل العربية القوية» 
بل وشطبها من التاريخ غ المكتوب؛ جری حشر الجماعات البشرية 
والقبائل العربية في مصطلح لا يدل إليها البثة: الساميةء المأحوذ - 
كما رأیا من قائمة أساب القوراة تقول قاة الأنساب ب اتورانية 
(سفر التكوين) إن بني سام هم: غيلام» آشورء اأرفكشاد» لود 
آرام. بينما تقول عن بني آرام إنهم: عو وحؤل وجاثر وماش. 
ومع أن قائمة الأنساب العربية لا تكاد تختلف كتير“ إلا أنها 
تسجل اسم (آرام) على هذا النحو [إرم] وتعيد نسبه إلى نوس“ . 
هذه القوائم الميثولوجية اشات الأقوام والجماعات المهاجرةء ملت 
إغراء لا حدود له» بالنسبة لبعض العلماء والمستشرقين لأجل 
تکریس مصطلح «سامي» و«سامية» كمصطلح دال على اللغة 
والتكوين القومي والتاريخي لها. ليس هدفنا من إيراد هذه المسألة أو 
إتغانها غ شى ٠.إان‏ ادل من ية رل فة اللي 
aT‏ ونما التمهيد لطرح فكرة تتعلق با سيترتب من 

نتائج وتصورات على هذا اا جانب من الخصائص المشتركة للشعوب 
والجماعات المهاجرة» في اللغة والورق والأصل ال جغرافي. ومع أن 
د . جواد علي اشتبه بوجود تلفيق في صياغة الملصطلح؛ فان اقترا حه 
يإحلال مصطلح (عربي) محل (سامي) لم يقم حلاً للمشكلةء إذ 
رما تطلب ذلك منه إنجاز دراسة جديدة 2 أدلة حاسمة وتعيد 
تقيیم مفهوم (الهجرات السامية) اللتبس» وتشبت أهمية المقترح 
البديل وقيمته العلمية» وهذا ما لم يكن u‏ أمامه؛ فالحديث عن 
«قبائل مهاجرة» ارتبط في ذهن بعض المستشرقين بفكرة وجود 
«جماعات» معزولة. في الصحراء تغادر فجأةء وجماعيأء مواضعها 


۳۰۹ 
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ومواطنها التاريخية نحو الجهول. بينما كانت هناك كثرة من الأدلة 

» على الضد من هذه الفكرةء أن الهجرات السامية الأولى 
المبكرةء وما أعقبها من هجرات تالية» هى ظاهرة تاريخية تحدث 
بفعل ظروف متراكبة قد يكون من بينها البحث عن شروط جديدة 
للحياة» وهذا ما نراه في واحدة من أقدم الأساطير العربية عن 
استقرار قبيلة (طيء) عند جبليها المشهورين (أجاً وسلمى) والتي 
تفشر سبباً من بين أسباب عدة لوجود هذه القبيلة في هذا لكان 
دون غيره (في الفصل القادم سنناقش هذه الأسطورة). إن الرواية 
العربية (للهجرات السامية) كما عرضتها المصادر القدية تنطلق من 
النقطة ذاتها التي تنطلق منها (التوراة) أي الطوفان» حيث توڑع 
أبناء [سام] على الأرض بعد تقاسمها بینهم“: بعضهم سکن ما 

بين اليمن إلى الشام» والبعض الآحر اجه | إلى ا لجنوب بينما اجه 
آخرون صوب الشمال وهم بنو يافث. لقد جرى تصؤر «القبائل 
المهاجرة» على أنها جماعات تعيش في مكان معزول» وبذا 
أسقطت خزمة من الظروف واا والحقائق دون سبب مقنع. 
لا شك أن قراءة متمغنة فى ظاهرة «الهجرات السامية» الكبرى» 

عر الفركة إل الاساطر ورالخوريات المرة الدج مها أن 
تکشف عن تصور العرب القدماء للعالم بعد الطوفان» وبالتالي 
لفكرة إنبثاق الحضارة الإنسانية الأولى. كان «العالم الجديد» الذي 
بداً يلوح أمام القبائل المهاجرة بعد حادث الطوفان الأسطوري» 
يتمثل في رقعة جغرافية واسعة» مترامية الأطراف نمتد من اليمن 
حتی بلاد ا والعراق وصولاً إلى مصر: رض خحصبة تجري فيها 
نهار عظيمة وزراعة مزدهرة. وييكن للمرء أن يتخيّل - في إطار 
تجربة ا الكبرى هذه - التماثل المذهل بين تدفق القبائل نحو 
«العالم الجديد» وبين تدفق موجات المهاجرين صوب أمي ر كأ بعد 
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اكتشافها. هذه الأرض المكتشفة بعد الطوفان والتي تدفقت نحوها 
الجماعات البشرية القدية هي «القارة المي ركية) التي رست سفينة 
نوح عند تخومها أخيراً بعد رحلة شقاء طويلة. وكما تقطعت مع 
الوقت» وظروف التمدن والثراى الروابط الحقيقية لاإيرلنديين 
الستوطنين في «أميركا» مع بلدهم القديم إيرلنداء وأيضاً» كما 
تقطعت صلات المهاجرين البولونيين ببولونيا» وأصبحوا أي ركيينء 
فقد تلاشت مع الوقت» الصلات والعلاقات الأسرية والقبلية بين 
القبائل المهاجرة صوب الشام والعراق مع مَل تخلّف في أوطانها 
الأصليةء لأن هۇلاءِ صاروا یعرفون اسنا جديدة. يقول ابن 
ا جوزي استناداً إلى الطبري““: إن العماليق كانوا في بلدان شتى 
وكان منهم «بالمشرق طائفة يقال لهم الكنعانيون». ومثل هذا القول 
لا يتعارض مع تأكيدات العلماء بأن الكنعانيين سكنوا في الأجزاء 
الشرقية من الشام باسم الأموريين» الذين سوف يهاجمون بابلء 
ويۇسسون السلالة الأولى ۹4 - ٥لق.م.‏ وبالعودة إلى 
أسماء الأعلام في السجلات البابلية القدية (والسومرية) والتي 
عرف بسجلات فجر السلالات؛ سنجد أن ثمة اش بعيدة) 
عربية لهؤلاء المهاجرين» فمثلاً كان أحد ملوك (كيش» 
۰ق .م یدعی «کلاب» مطاه× ونحن نعلم من التاریخ 
المدؤن أن [الكيشيين] شنوا حرباً ظافرة ضد بابل مستخدمين 
الخيول التى أدخلوها لأول مرة إلى بلاد ما بين النهرين» وتمكنوا من 
تأسيس سلالة حاكمة قوية» حتى أن السومربين كانوا لبون بعض 
ملوكهم بلقب [ملوك كيش] ولا يخفى التماثل اللغوي - هنا - بين 
(كيش) القدية و«قيس» القبيلة العربية الشهيرة. اا 
(الآراميون) فإنهم سينجحونِ في إنشاء دويلات عدة (دویلات 
مدن) شمالي الشام خلال الألف الأول قبل الميلاد. 


۳11 


إرم ذات الحماد 


والآن» إذا كان من الثابت أركيولوجياً وتاريخياً أن هجرة الأقوام 
والقبائل العربية وهى هجرة واسعة النطاق صوب «العالم الجديد» 
قد أسفرت عن ر حضارات کبری ف بلاد ما بين النهرين 
وشمالي سورية فلا بد أن هذا يقودنا إلى الافتراضات التالية: 


م 


با أن «الهجرة» ظاهرة تاريخية فإنه لمن المستحيل أن تنعقل 
القبائل والجماعات البشرية بصورة (جماعية) من وطن إلى 


آحر دون أن يتخلّف في الوطن الأصلي؛ فرع أو بطن أو 


حتى عدة فروع تتركها الجماعة المهاجرة وراءها. بل 
يصعب» في الواقع» تخل ظرف ماء مهما كانت سلطته» 
يمكن أن يقتلع القبيلة بأسرها؛ والأرجح أن الظروف» وعلى 
الدوام» تخلع من الوطن الجزء الا كبر من الجماعة وتدفع به 
إلى الهجرة» بينما يتخلق الآحرون ويتكثلون في بطون 
وفروع تتعايش مع واقعها الجديد. وبينما تدفع الهجرة 
با-جماعة المرتحلة عن وطنهاء إلى المدنية والتحصّر والقطع 
مع عالم البداوة؛ تنحدر الفروع المحخلفة في الوطن نحو 
حياة بدوية لا ئي تود ظروفاً جديدة تكرس شروط البقاء 
في العالم اللاعضوي. ولذلك فإن الفروع والبطون الممتنعة 
عن الهجرة ستسعى إلى الحافظةء وبكل الوسائل المتاحة؛ 
على ما يربطها با جماعة المهاجرة (فمثلاء حتى اليوم لا تزال 
شائر جنوب العراق الكبيرة والصغيرةء تحافظ نسبياً على 
صلاتها بالجماعات المهاجرة منذ عشرات السنين إلى 
بخداد» بالرغم من التمتع غير امحدود الذي يبديه الأفراد في 
المدينة عادة» من نفور ثقافي حيال هذه الروابط وقد يأنفون 
منها ویشعرون بأنها عدية القيمة ومحرجة). لعل آليات 
كل انتقال جماعي تسمح» تلقائياً؛ وبقطع النظر عن 
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الظروف» بانسلاخ الجرء عن الكل ق حراك اجتماعي لا 
يكاد يتوقف. يحتّم علينا هذا الأمر الاشتباه بأن (البقايا 
البشرية) أي الفريع والبطون المتخلفة في أوطانها؛ تحمل 
معها إلى اليوم الأسماء الحقيقية لتلك الجماعات المهاجرة 
وليس العكس» لأن المهاجر هو الذي يفقد خصائصه 
الئقافية ليمتلك غيرها؛ وهو الذي يواجه التغثر الذي تفرضه 
کل هجرة. زرا ای ل ال ا ر فة بن 
إبرام إلى إبراهيم كما تقول التوراة وهذا ما سنراه لاحقاً). 
ولا كانت الجماعات المهاجرة تواجه تغيراً في أسمائها 
(مثلاً: العماليق في الشام صاروا يعرفون بالكنعانيين كما 
يقول ابن ا جوزي استناداً إلى الطبري) ولنقل تغيراً في 
بيات الأسماء يجعل منها» فی النهايةء مجرد تصحیف ا 
اسم أقدم؛ كما هو الحال مع بني عامر الذين صاروا 
عموريين ثم أموريين» كما سنرى» فإن الهوة سوف تتعق 
مع الوقت وتتباعد الجماعات وتتغزب» ويغدو الوطن القديم 
مجرد ذكرى. وحسب نظرية ابن حزم في (أنساب 
العرب» فإن من الصعب تصديق مَنْ يدعون ان لهم ا 
قد ية في الحجاز أو اليمن بسبب البعد الزمني رفاوت 
غير الحدودة في الأنساب وتشابك العلاقات الامنرة؛ 
ولکن» وبالرغم من هذا كله من الجائز أحذ هذه 
الادعاءات في أحيان كثيرة» على محمل الجد بوصفها 
تعبيراً من تعبيرات عدة عن الحنين إلى الموطن القديم. فن 
يدعي أن أصله من اليمن أو الحجازء يؤكد على هذا 
الجانب من العود الأزلي حتى وإ كان بعناه الرمزيء 
العودة إلى الوطن القدم الذي هاجر منه. بل إل هذا 
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الاتتساب للوطن المنسي هو ظاهرة تاريخية متلازمة مع 
ظاهرة الهجرةء نجد صداها في التاريخ العربي الإسلامي» 
فعندما نشبت الخلافات بين (المهاجرين) و(الأنصار ( 
انتسب الفريقان إلى أصولهما القحطانية والعدنانية. لقد 
عاد المهاجر عدنانياً كما عاد الأنصاري قحطانياً وكادا 
يتخليان عن الاسمين الإسلاميين الجديدين» هذا في وقت 
کان الإسلام فيه یشکل سلطة قادرة علی فرض نظام 
روحي يستبدل العَصَبية القبلية بالرابطة الدينية. 


الفونيطيقية لكلمة ا ون هذه کک ا تبدلا 
(تصحیفاً) بقعل الهجرة من الموطن القديم (الأحقاف من 
بلاد اليمن) إلى الموطن الجديد (الحجر الغاميت. . وهذا ما 
حدث أُيضاً لیعقوب نفسه (في التوراة) إ د عندما هرب 
e‏ من موان ا من شقيقه e e‏ م 
یعقوب إلى إسرائیلء کما تغیر اسم جده من قبل: من ا 
إلى إبراهيم بعد هجرته من حاران. 


ولذلك فمن ال جائر أن بني إسرائيل المهاجرين مع العرب 
العاربة إلى بلاد الشام» قد نقلوا معهم ذكرى مواضع ومدن 
وأماكن عديدة فى ال جزيرة العربية إلى المكان الجديد الذي 
بلغوه» فصارت «شباعة) القدية بغر سبع كما صارت 
«قادش» القدس؛ وهذا ما يفسر لنا سد وجود اسمين 
للقدس أحدهما عبري والأخر عربی» إذ إن ذکری الإله 
«سلام» المعبود العربي تجشدت ا «أورشليم» الدال 
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على الموضع نفسه» والرتبط بدوره بذ كرى (قادش التي في 
برئة فاران) وهي كما رأينا رفي الفصل الثاني) جبال مكة 
القديمة. 

هناك رواية هامة في هذا الصدد يرويها البلاذري ('“ 
يۇ کد فیها أن نبوخذنصر 1۰٤‏ - 1۲ ٥ق.م‏ وعندما هدم 
«بيت المقدس وأجلى مَنْ أجلى» وسبى مَنْ سبى من بني 
إسرائيل» لمق قوم منهم بناحية الحجاز فنزلوا وادي 
القری"'؟ وتیماء ویثرب. وکان بیثرب قوم من جرهم 
وبقية من العماليق قد اتخذوا النخل والزرع» فأقاموا معهم 
وخالطوهم فلم یزالوا یکثرون وتَقّل جرهم حتی نفوهم عن 
یشرب واستولوا عليها وصارت عمارتها ومزارعها لهم». إذا 
ما سلمنا بهذه الرواية؛ فإن انزياح جزء من «شعب» بني 
إسرائيل القدم عن الشام بعد سقوط أورشليم على يد 
نبوخذ نصر» ومسيرهم من جديد نحو الصحراء باتجاه مكة 
ويثرب وتيماء أي عودتهم إلى البداوة» لا يفسر الوجود 
التاريخي لليهود في يثرب» بل يقشر معنى استذكارهم 
لهذه المواضع بعد مات السنين من هجرتهم عنها؛ وذلك 
قت طف فة حضارية صاعاة عملت على الغادتهم = 
قسراً - إلى عالم البداوة» وبكلام ثان» يفسر لنا معنى 
استذکارهم لطفولة بعيدة ومنسية بأنهم من «العرب 
العاربة» البائدة» ونحن نعلم من الكرويات ومن النص 
التوراتي ومن القرآن الكريم أن «بني إسرائيل» هم سلالة 
إسحق بن إبراهيم من زوجته [ساراي] وهذه تغير اسمها 
بعد هجرتها مع إبراهيم من [ساراي] إلى (سارم") 
والاسم الجديد يكشف عن بية اسم عربي مصحف عن 
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اسم اعجمي. بینما نعلم - في السياق نفسه ا 
هم سلالة إ امال بن إبراهيم» الذي يقترن به وجود 
«العرب المستعربة) آي الجيل الجديد من القباال: واسم 

إسماعيل كما اسم أمه هاجر لم يشهد تغيراً أو تبدلاً قط؛ 
إذ عندما وصل مکة کان رضیعاً كما تذهب إلى ذلك 
المرويات الميثولوجية الإسلامية» فعاش بين العرب العاربة 
من العماليق ومركم وتعلّم منهم اللغة حتى تفكق لسانه عن 
کلام عربي مبین؛ کما يقول حدیث الرسول محمد (ص): 
أول من فتق لسانه بالعربية إسماعيل". فضلاً عن هذا 
کله لم تُعرف عن إسماعیل أنه هاجر من موطنه. ولکن» 
إذا ما فرئت أسطورة ابنيْ إبراهيم (إسماعيل وإسلحق) من 
هذا المنظور» فسوف نرى بوضوح القاعدة ذاتها لافتراق 
(التوأمين) وتمايزهما بالعنى الثقافي با أن معضلة تصنيف 
التوائم هي معضلة تصنيف ثقافي کما سنری کیف 
أن العرب رووا عبر أسطورة إسلحق وإسماعيل» قصة 
افتراقهم عن (العرب العاربة) وحتی تایزهم عن الأخ غير 
الشقيق» وتحولهم عن تلك الطفولة البعيدة» وهو افتراق 
يتمثل في أكثر من صورة منها افتراق الأخوينء تمايزهما 
النهائي وانفصالهما. فإسماعيل سيكون مؤسساً لسلالة 
حديثة من العرب» فيما يظل إسلحق منتسباً إلى الماضي 
«العرب العاربة»» تدل عليه لغته القدية التي لا يرال بوسعنا 
رؤية التشابه الثير بينها وبين العربية على المستوى 
الفونيطيقي؛ بل لشدٌ ما تبدو (العبرية) كما لو كانت قلباً 
في بعض الحروف للعربية. وغير بعيد كثير عن هذا 
المنظورء فإن المعتقد الشائع حتى اليوم والقائل إن (العرب 
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واليهود أبناء عم) قد فُهِم خطاً وبُنيت عليه تصورات غير 
صحيحة؛ فالعرب ليسوا أبناء عم لليهود أبدأء وليست هناك 
أية صلة بين العرب كجماعة بشرية وبين «اليهود» 
كمنتسبين إلى ديانة» والصحيح أن العرب وبني إسرائيل 
أي بني يعقوب بن إسلحق بن إبراهيم هم أبناء العمومة. 
وكما قلنا رفي هذا الفصل) فإن القرآن الكربم مير بقوة بين 
(بني إسرائيل) وبين اليهود بوصفهما جماعتين مختلفتين. 
أما مسألة انتشار اليهودية - تالياً - بين بقايا من بنى إسرائيل 
وب اتات افر فا ای ملت ون ج کا 
متاز د .زياد منى فى دراسته عن (الحرب المقدسة فى 
التوراة) التي طؤر فيها أفكاره السابقة7*. لقد روى العرب 
أأسطورة افتراقهم التاريخي عن «العرب العاربة) المهاجرة 
والبائدة مرات عدة. بل إن كلمة راليائدة) التي تستخدم 
في الإشارة إليهم وللدلالة على موتهم التاريخي لا تفيد 
معنى الهلاك؛ وإنما معنى الانصهار والذوبان في جماعات 
أحرى. ومن بين أكثر هذه الأساطير أهمية عن افراق 
العرب عن ماضيهم الطفولي» أسطورة زواج إسماعيل من 
امراة من العماليق هي أبنة (صڏي) - رما صدا معیود عاد 
وثمود القديم - إذ يروي الفاكهي""“ نقلاً عن الواقدي» 
عن الطبري وسلسلة رواةء أن إسماعيل تزوج امراة من 
العماليق ولكنه طلقها إثر زيارة مفاجئة قام بها إبراهيم (أنظر 
الفصل الرابع). لقد جاء إبراهيم لزيارة ابنه على غير توقع 
بينما كان هذا حارج المنزل» فلقي زوجته العماليقية التي لم 
تعرفه؛ فسألتها أن ينزل عندها على طعام أو شراب؛ لكن 
هذه ردت بجفاء: ما الطعام فلا طعام"“. فإن إبراهيم 
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سألها عن الطعام فقالت الماء واللحم. ثم عاد يسألها عن 
الحبوب فقالت إنهم لا يعرفونها وكنا رأينا دلالة هذا 
السؤال عن الحب. عندئلٍ قال لها إبراهيم - حسب رواية 
الفا كهي - ! إذا جاء إسماعيل «فأقرئيه السلام وقولي له غير 
عتبة بيتك». وعندما تبلغ إسماعل الرسالة الرمزية سارع 
إلى طلاق ابنة (صڌي) العماليقي وتزوج أحرى «أنجبت له 
عشرة من الذكور»““. هذا الطلاق» لا شك يتمتع 
بخاصية رمزية مكثفةء لأنه يصدر كأمر من إبراهيم لولده 
إسماعيل بتغيير «عتبة بيته» واختيار امرأة أحرى ليس فيها أو 
في طبعها من جفاء البداوة شيء. وتعرف رالحب = 
الزرع). ولذا وحين يعود إبراهيم مرة أخرى لزيارة ابنه 
سیجد امراًة تر حب به. يقول الفا كهي: والتقى إسایل 
امراة أخرى (فاعجبته فتزوجها فجاء إبراهيم زائراً. فقال: 
السلام عليكم يا أهل البيت ورحمة الله. فقامت إليه المرأة 
ورحبت به. فقال: کیف عیشکم ولبنکم وماشیتکم؟ 
فقالت: خير عیش». ثم قامت وغسلت شعره واطعمته 
فقال إبراهيم لروجة ابنه: «إذا جاء إسماعيل فقولي له: ثبت 
عتبة بيتك». لا شك أن الرأة الجديدة التي باركها إبراهيم 
بنفسه وهي ابنة المضاض بن عمرو ال جركمي» له مغزاه في 
إطار الصراع ضد العماليق وإزاحتهم وصعود قوة جرهم في 
مكة» وهو يسير فى الاتجاه نفسه لهذا التحول فى حياة 
العرب من سلالة إسماعيل؛ فالطلاق من المرأة العماليقية لا 
بد يضمن معنى رمزياً مكثفاً عن إزاحتهم من مكة؛ وريا 
يشير إلى تراجع واندثار عبادة (صدا) معبود عاد 
الأسطوري. 
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٤‏ - فيما يتعلق بالأثر الحتمل الذي تت ركه كل هجرة من مكان 
إلى آخحر» فإن اسم (كيش) القبيلة القوية التي أدحلت 
الحصان إلى بلاد ما بين النهرين» بل التى تمكنت من غزوها 
اشد رل وا مل جا ية عاد 
C.A: ۰‏ والتي نعتقد أن لها صلة من نوع ما 
ب «قيس» القبيلة العربية القحطانية الأصلء العدنانية 
الشمالية تالياً» يعيد تذكيرنا ب (قيس عيلان) وهى شعب 
عظيم ینتسب إلى قيس بن عيلان بن مُضر بن نزار بن معد 
ابن عدنان «جعل في الل في مقابل عرب اليمن فيقال 
قيس» يمن" “. إن الاسم الثاني (عيلان) يحيل بدوره إلى 
(عيلام) الإقليم الذي کانت (کیش) تفرض سیطرتها علیه؛ 
وهو اليوم جزء من إيران الحاليةء كما يحيل إلى (عيلام) 
الذي تقول التوراة والعرب القدماء إنه ابن سام بن نوح. 
ولذا ثمة أكثر من احتمال: إما أن (قيس) أعطت اسمها 
لأرض فرضت عليها سيطرتها وستعرف بهاء وإما أن 
(قيس) هذه» وتیيزاً لها عن قيس أخرى (مشل قيس بن 
الغوث وهي بطن من كهلان) عُرفت» بعد سقوط دولتها 
ونفيها من بلاد ما بين النهرين» ب «قيس عيلان». وبالطبع 
فإن تبادل حرفي (النون) ورالميم) في لهجات العرب أمر 
مألوف. ولان اسم (کیش) لا يزال حاضراً في بعض 
المواضع ومنها ميناء شهير في البحرين» فإن من الجائر 
الاتراض» استناداً إلى فرضيشا السابقة عن الجماعات 
امتروكة في أوطانها الأصليةء والتي لم تهاجر فحافظت 
على أسمائها الصحيحة دون تغييرء أن (قيس عيلان) هذه 
هي الاسم الحقيقي للفرع المهاجر (ركيش). إذا كان احتمال 
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نفي (كيش) صحيحاء فإنها ستعود من جديد إلى الصحراء 
(كما عاد بنو إسرائيل في رواية البلاذري)» وفي هذه المحالة 
فإنها ستعرف باسم موطن اقترن بها واقترنت به وهو 
عيلام» الذي يقلب بسهولة إلى (عيلان). وظاهرة التبدي 
بعد التحصّر» كما رأيناء ظاهرة تاريخية تتكرر في كل مرة 
يحدث فيها صدام بين قوى صاعدة. وكمثال على ذلك 
فان (قریش) وهي من أعظم قبائل العرب» والتي لم تعد 
موجودة في صورتها التاريخية؛ هي اليوم اسم يطلق على 
نوعين من الجماعات (الأشراف القرشيون) وهم بقايا 
(قریش) ویقیمون في نی وعرفات وما جاورها؛ وعلی فرع 
من فروع قبيلة ثقيف يُدعى (قریش) ودیاره في جهات 
الطائف اليوم ومنه طبقتان: بدو وحضر'". بهذا 8 
فإن کل انهيار في امار اجر n‏ والنفوذ يجلب 
معه» وباستمرار» اندفاعاً معاكساً من المدينة إلى ا ا 
من العالم العضوي إلى العالم اللاعضوي؛ وبا يعني أن 
ا لجماعات المتحضرة التى تقذف نحو البداوة من جديد 
ستفتش عن مواطنها القدية وعن تسبها القديم كذلك 
رك ظاهرة أخرى مشهودة؛ فالعشائر والقبائل التي تواجه 
ظروفاً صعبة في المدن» كما هو الحال في بغداد وعمان؛ 
قارع إلى تذکر روابطها المنسية بالقبيلة الأم ف في الموطن 
القديم را طلباً للحماية «الثقافية» من الانقراض. وفقاً لهذا 
المنظور فإن تفسير آية بإعاد - | إرم) ينبغي أن يسير في 
الاتجاه. الصحيح وطبقاً لفرضيات هذا العرض وأن يتوافق 
منطقه. فا لمقصود من تلازم (عاد) ب [إرم] هنا؛ الإشارة إلى 
(عاد) التي انتقلت نهائيا إلى حياة مدنية في بلاد الشام 
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وأضحت إرمية تييزاً لها عن بقايا (عاد) وفروعها التي 
ظلت بدوية؛ مثلما نقول (قیس عیلان). بکلام آخر؛ فإن 
القرآن الكريم أقام تمييزاً دقيقاً بين (عاد في الأحقاف) في 
بلاد الرمل والصحراء والبداوة؛ وبين (عاد إرم) التي غدت 
مرتبطة بالمدن والممالك؛ أي بالدويلات الصغيرة في الإقليم 
الغربي من الشام والتي يُعرفها علماء التاريخ ب (دويلات 
المدن الآرامية). 


مثل هذا التبدل في بنية الاسم» سواء بورود لاحقة من اسم أقدم 
(عاد إرم) أو بورود لاحقة مستمدة من اسم مکان کہا في 
(عیلان/ عیلام)» ظاهرة لغوية وتاريخية تكشف عن الأثر الحتمل 
كل هجرة كما يكشف عن الحقيقة النسية أو الغائة في عام 
التاريخ المعاصر؛ والتي يدافع عدها هذا الكتاب. إن علماء الآثار 
والتاريخ يصفون [الإرميين] الآراميين الذين ظهروا على المسرح 
التاريخي زهاء عام ١٠٠٠ق.م.‏ بعد ظهور العموريين؛ بأنهم من 
(القبائل السامية البدوية) sء«دص‏ ه۸ وي كدون أن هؤلاء کانوا 
يهددون حدود بابل وآشور؛ وانتهى بهم المطاف حوالى 
٠۷‏ ٠ق.م‏ بتأسيس الدولة البابلية الحديثة بعد الاستيلاء على 
بابل. و و أن ينج عن فراغ» بل لا بد 
ان ظهور ھۇلاء كقوة منظمة مثظمة قد ارتبط» فعلیاً» پو جود تاریخي 
متعين في الزمان والمكان. 


ومن الحتمل أن الخزان البشري ال جغرافي المرشح لتهيئة قوة من 

هذا النوع» لن يكوت وجو إلا في إطار رقعة جغرافية محاذية 
لبلاد ما بين النهرين› وأقرب الاحتمالات هي الرقعة الجغرافية التي 
رعت ائتلاف المهاجرين من رالأحقاف) إلى (الحجر) الشامية والتي 
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عاش فيها (الإرمانيون) بتعبير الطبري وال es«ةص‏ ه۸ حسب 
الصطلح الاستشراقي› وليس هۇلاءِ سوى. [الارمیین] ناء عاد 
وثمود والقبائل الأحرى؛ المتمدّنين والنتقلين إلى طور جديد من 
أطوار تطورهم. حدث هذا الانتقال في عصر الحا كم البابلي القوي 
E‏ ۳ ۔ ۱۱۱۹ ق.م حیث کانت بلاد ما 
بين النهرين تشعر بالفعل بضغط [الإرميين] المتغلغلين. من الغرب. 
بيد أن فرعاً من [الإرميين] أو بطناً قوياً من بطونهم يعرف في 
السجلات التاريخية الآشورية ږ (الأخلاس أو رالأحلامع وهو 
الذي یعرفه الإحباريون العرب القدماء باسم الخلا تعرض حملة 
ضارية جردها عليه الملك البابلي انتهت بسحقه وإحراجه من دائرة 
الصراع؛ و السيطرة البابلية على طرق التجارة الدولية. كان 
رالأحلامى أو رالخلاًم “ وهم اليوم حي من عدوان من 
العدنانية""'“ وكحالة')» رهم أيضاً من عشائر الكرك يعرفون 
باسم (الحلالة) في الأردنء بُهڏدون طرق التجارة مع بابل على 
طرل جل السوري حتى الأناضول؛ ولكنهم لم e‏ 
تحقیق أي من طموحاتهم السياسية وبذا تخلفوا عن بقية El‏ 
[الإرمية] النشطة والقوية. وييدو أن [الإرميين] ضاعفوا في عصر 
تغلات بلاسر الأول: 11° VY‏ اق.م من ضښغوطهم على 
ار اماع في عصر ابنه آشور - یل - إیکور: 
٠٠١۷ -_ ٤‏ بعد أن بادر إلى تطبيتق السياسة ذاتها التى 
مارسها والده حيال الجماعات المتمردة وتمكن من ضربهم في أكثر 
من موضع. يلفتٌ في هذه الحقبة من الصراع أن الحروب المستمرة 
بين [الإرميين] و(الأشوريين) لم تمنع الفريقين من عبادة آلهة 
مشت ركة» إذ دخلت (الآلهة الإرمية) ضمن مجمع الآلهة الآشورية 
مثل (نوخحي) و(دعا). ومع استمرار الصراع بین إیکور (کالا) ابن 


YY 


القصل السابع؛ نشریح مجتمع عاد 


تغلات بلاسر الأول و[الارمیین] نظم هؤلاءِ من جدید اتلافاً واا 
وشتوا حرباً أكثر تنظيماً هذه المرة ضد بابل» أسفر عن عزلها عن 
بقية المقاطعات والمدن ومن ثم أدى إ إلى سقوطها وعزل أشور في 
الشمال» الأمر الذي أرغم لات بلاسر الأول على الاعتراف 
بالك الإرميّ (الغاصب): اد 2 یال ت أديتام: ۷¥ - 
قم بل وأقام معه بعد حين حلفاً e‏ على اسان 
اللصاهرة. إن علماء الآثار والمؤرحين» لا يزالون يبدون شكاً قوياً 
حيال هذه الفترة المضطربة من التاريخ البابلي - الآشوري» لأنها 
اتسمت بالغموض والتشؤش في الأحداث (وهذا أمر ماثل تماماً ما 
حدث في مصر في حقبة الهكسوس عندما تمكنت القبائل البدوية 
من احتلال مصر وإنشاء حكم فراعنة عرب يعرفهم الإخباريون 
العرب القدماء بسلالة الوليد بن الريان"'“. لقد عمت الفوضى 
وانهار الوضع الاقتصادي ا في آشور› والسجلات الأشورية 
(حولیات عام ۰۰ ۹ق.م) لا تکاد تذكر شيا محدداً وذا قيمة عن 
هذه الفترة من الاضطرابات» ولكنها كما لاحظ هاري ساك ٠‏ 
لځ إلى أن «هناك فترة تسع سنين متتالية لم يخرج فيها الإله 
مردوخ ولم يأتِ الإله نابو». وهي برأي ساكر إشارة إلى تعطل 
مراسم السنة البابلية في هذه الحقبة من الصراع [الإزمي] الآرامي - 
الآشوري. تؤيد هذه الواقعة» كما بها جملة الأأبحاث التاريخية 
والأركيولوجية عن أعوام ٠١۷١‏ - ۷١١٠ق.م»‏ مزاعم الإخباريين 
العرب عن الحملات الحربية ضد بابل والتي قام بها ملوك اليمن. 
بل تؤيدها مزاعم وهب بن منبه وعبيد بن سَزية الجرهمي 
والأندلسي وحتى الطبري والقائلة إن حكاماً عرباً تمکنوا من حکم 
بلاد ما بين النهرين أو أجراء منها. ولعل الواقعة الأسطورية التي 
يرويها وهب" وعبيد عن تمكن املك الحميري شمر يرعش من 


YY 


ار ۴ ذات الحماد 


احتلال الأنبار الصحراوية» ومبادرته إلى تحويلها 0 جنوده ثم 
استيطانهم فيهاء والتي نظر إليها المؤرخون العرب المعاصرون 
باستخفاف؛ هى - بإسقاط بعض البالغات - الواقعة نفسها عن 
استيلاء «العرب العاربة) آو: Ara mens‏ على بابل. ومھما یکن من 
أمر» فإن سقوط بابل بعد زهاء ٠٠٠‏ عام من الضغوط المستمرة 
والمتواصلة في قبضة الإرميين» یتوافق عملیاً م العصر الذي لوق 
العلماء لظهور مملكة سباً؛ أي بين (Yo‏ - قم 

بيد أن [الإڙميين] سرعان ما فقدوا زخمهم وسيطرتهم في غضون 
۰ قم حین انکمشوا في (دويلات مدن) صغيرة مبعثرة؛ بعد 
أن تمت إزاحتهم عن بابل. في هذا الوقت تقريباً ۰ ١ - ٩۰‏ ۸۹ق.م 
كانت نصيبين في (الشام) تشهد تبلور إحدى (الممالك) الصغيرة 
المعروفة ب («ملكة» التیمانیین وءانصهه٠۲‏ التي يرد ذكرها في 
التوراة"“ بالتلازم مع «بْصّرة». علماً أن ظهور عاموس يتوافقء 
تقريبا»ء مع ارج الأنف (يضعه محققو التوراة في ١٠۷ق.م)‏ مما 
يُعزز الاعتقاد بان قصيدته هذه تذهب فی مقاصدها المباشرة صوب 
تصوير النزاعات التي نشبت بين بني إسرائيل والإرميين على خلفية 
دینیۀ محضص: 

اتهم قصور بصرَة) 

وقد ارتأى محققو التوراة أن (تيمان وبْصرة) تقعان جنوب البحر 
اميت إلى الشرق» في حين أن الموقع الحقيقي لهما كما نرى هو 
حول (نصيبين) شمال سورية بشهادة السجلات الاشوريةء وبْصرة 
اليوم هي قرية (الإصيرة) الصحراوية التابعة إدارياً محافظة دير الزو 
والتي دُعيت إتان الاحتلال الروماني باسم «قرقيسيا». تكمن أهمية 


4 


النصل السايع: تشريح مجتمع عاد 


«الإصيرة» فى الماضى البعيد أنها كانت تسيطر على إحدى الطرق 
الرئيسة في شبكة مواصلات التجارة الدولية القدية مع بابل 
وحتى اليوم لايزال (الراويون) أبناء القبائل القوية والمنظمة جيداً فى 
«المصيرة» وهم في الغالب ينتسبون إلى مدينة (راوت) العراقية 
يسلكون هذه الطريق - وفي ظروف معينة يحدث أن يفعلوا ذلك 
بصورة غير شرعية ولكن بسهولة - وصولاً إلى عانة وراوة عبر 
البوكمال. ولا تزال الروابط القبلية القوية بينهم ويين أصولهم في 
العراق تسمح لهم بامجاهرة بکونهم من قبائل العراق. وعلى العموم 
فإن [الإرميين] كانوا في عصر أدد - نيراري الثاني» الاشوري» 
عرضة لحملات جديدة أرغمتهم في النهاية على التراجع ودفع 
الجزية. في هذا الإطار کان نو إسرائيل (أو كما يتصؤره علماء 
الآثار قبائل عبرانية) جزءاً من الائتلاف الواسع لاإرميين» والتوراة 
نفسها لا تغفل ذکر هذه الحقيقة؛ كما لا تعجاهل قيام «دویلات 
إرمية» بل تصرح» وبأكثر من موضع وعبر أكثر من إشارةء بالطبيعة 
المعقّدة للعلاقات بينهم وبين الإرميين» من ذلك مثلا الموقف من 
(دمشق) و(بيت عدن) إذ يقول عاموس في قصيدة ساخطة: 
«وأكسر فُفْل دمشق 

وأستأصل الساكن من بُقعة آون 

والقابض على الصو لجان من بيت عدن 

وُجلى شعب أَرَام إلى قير 

کانت (بیت عدن) وعاصمتها تل بارسب (تل أحمر حالياً جنوب 
كركميش) دويلة قوية حسنة التنظيم» أثارت العاعب 
والاضطرابات على طول نهر الخابور في بداية حكم آشور - 
ناصر - بال الثاني: c.êA®A - ANY‏ ولکنها جوبهت» ايض 


Yo 


ار و ذات الحماد 


بحملة عنيفة أسفرت عن إخحضاعها. وتقدم لنا قائمة المغام التي 
أحذها الآشوريون المنتصرون» فكرة جيدة عن ثراء هذه الدويلة 
والحديد والرصاص والأحجار الكرية). عمليا انتهى دور هذه 
الدويلة في عصر شلمنصر الثالث ۸٥۸‏ - ١٤۸۲ق.م.‏ في هذا 
الوقت كانت هناك جماعة صاعدة في مسرح الصراع؛ مهاجرة؛ 
استقرت جنوب العراق ويعرفها علماء الأثار ب «قبائل الكلدو» وهي 
على علاقة قربی بالإرمیین» وقد تکون فرعا من فروعهم» وکنا 
لاحظنا (فى الفصل الأسبق) أن كلمة «كلدو» لفتت انتباه ما ركس 
أثناء دراسته لتاریخ الشرق القديم بانها فخت خطاً لأن المقصود 
بها حقاً «بني خالد». وقد رأينا في هذا الصدد أن الإخباريين 
العرب القدماء ينسبون خالد بن الخلود إلى [إرم]. ولدعم هذه 
الملاحظة لا بد من التذ كير بأن بقايا هذه الجماعة لا تزال موجودة 
جنوب العراق وهم من فلاحي الناصرية الذين رفون باسم (بني 
خالد) وقد كقّوا عن كونهم جماعة مستقلة واتخذوا اسما جديدا 
يعرفون به هو [آل حاتم] من قبلية (ټني رکاب)". وبنو خالد من 
ا 2 التي تنتمې ای بني مخزوم (العدنانیین) رم کلیرو 
حالد؛ شروت في r‏ في مناطق الأحساء و 
والشام . وهناك عشائر كردية تنتسب إلى بني حالد منهم 
بلباس وبابان وغیرهم. ویژید هاري ساکز'" عالم الاشوريات 
الإنكليزي» صلة القریى بین الكلدر والإرميين ویژید أن الكلدو 
(الكلدانيين) كانواء بعد انهيار نفوذ وقوة ا لجماعات الإرمية فى بلاد 
السلالة البابلية الحديثة ومجيء NaboPalassar رvںlڊ gli‏ والد 
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النصل السابح: تشريح مجتمح عاد 


نبوخذنصر ٦۰٤‏ - 1۲٥ق.م.‏ وكما رأينا فإن ما يعرف 
ب «الكلدانيين» ليس سوى فرع قوي من فروع الإرميين الذين 
استقرواء بعد هجرتهم» في وطن جديد هو منطقة الآهواز جنوب 
العراق؛ وفرضواء مع الوقت» سيطرتهم على التجارة البحرية. جاء 
صعود .هؤلاء؛ إذن» فى عصر الدولة البابلية الحديثة ٦۲١‏ - 
۹ق م بعد مضي وقت طويل على تراجع واندثار الجماعات 
الإرمية وانهيار دويلاتها. 
* # * 

لا بد أن ازدهار هذه المدن .والدويلات (الإرمية) الثرية ثم اندثارها؛ 

فك رك انطاغا شونا تارمو ما لبت أن رلك عه مال 
جماعي راح یستعید بصورة دورية» ذكرى ذلك الثراء والازدهار 
ويقوم بتصعیدها أسظورياً؛ لتنبثق في نهاية المطاف أسطورة مدينة 
مصنوعة من الذهب والأحجار الكريةت هي [ٳرم] وهي (دمشق) 
ورالإسكندرية) و(تدمر) ومدينة النحاس في صحراء سلجماسة 
با مغرب؛ لا تعبيراً عن مجد زائل وإنما عن حنين إلى ال جنة أيضاً. إن 
بيت الأعشى (صتاجة العرب) يلخص هذه الفكرة على أكمل 
وجچه: 

فأماإذاجلسوابالعشي 

فأحلامعادوأدي طخم 


عاد هذه» کانت تراود العرب باستمرار وتطبع بطابعها 

حنينهم إلى العالم العضوي الذي انزاحوا عنه صوب البداوة؛ وهو 
وان صو رة البكاء على الأطلالء فإنه» مع هذا وبالإضافة لهء 
کان ا لا عن اندثار المدينة الذهبية الأسظورة تحت رمال 
التاريخ» وإنما كذلك عن الطرد الذي تکرر» مع الإنسان» في 


YY 


إرم ذات العماد 


الأرض بعدما خدث مرة في السماء: إنه الطرد من المت 
واستطراده الرمزري» الطرد من المدينة إلى الصحراء. 


الهوامش 


)١(‏ أنظر الفصل الحاص باللغة. 

(۲) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲»> ص ۲۷۷. 

(۳) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲» ص .٠١١‏ 

)٤(‏ هذا ما نجده في معظم المصادر القدية. 

(ه) القرآن الكري سورة الفجر. 

(1) المصدر نفسه. 

(۷) المصدر نقسه. 

(۸) كما اقرح د. كمال الصليبي رانظر الفصل الالث). 

( في أساطير الصابنة امندائيين يرد اسم ملك بابلي شهیر هو نبوخذنصر على أله کان 
«صابتيام أو أن ابنته كانت على دين الندائية. ويبدو أن خلطاً من نوع ما حدث 
فالمقصود به [نابوئید]. 

.۴ الآلوسيء بلوغ الإرب» ج ١ء ص‎ )٠١( 

)١١(‏ القرآن الكريم» سورة الفجر. 

)٠١(‏ أنظر المعلقة في شرح الأنباري. 

)٠١(‏ هناك حجر أخرى(بالفتح) في اليمامة وهي منازل بني حنيفة وبعض مضر. وقد 
حلط الإخباريون بينها وبين الحجر الشامية» وهذا واضح من تشوش رواياتهم عن 
المحجر والأحقاف التي کما رأینا لا یبدو انهم کائوا یعرفونھا جیداً بل سمعوا عنها. 

.٠٤۹ القرآن الكري» سورة الشعراى الآية‎ )١ ٤( 

)٠١(‏ تفسير الرازي» المصدر نفسه. 

.٠۲۸ القرآن الكر سورة الشعراي الاية‎ )٠٦( 

(۱۷) المسعودي» هروج الذهب» ج ۲» ص .٠٠١٤١‏ 

(۱۸) المصدر نقسه. 

)٠۹(‏ أشرنا إلى هذا في الفصل (الثالث) وورود الإشارة هناء مرة أحرى» يفرضه السياق 


۲۸ 


الفصل السابع: تشريح مجتمع عاد 


وسنری من أدلة أحرى كيف أن هذا العماثل قد لا يكون اعتياطياً ين رلاود) 
وراللودية). 

(۲۰) الطبري» ج ١‏ » ص .٠١٤‏ 

)۲١(‏ براندن» المصدر نفسه. 

(۲۲) أنظر الفصل السابق» قول ابن عباس. 

(۲۲) الطبري» ج ۱ء ص .٤۳۸‏ 

٤(‏ ۲) الطبريء الصدر نفسهء أخبار. 

)۲١(‏ أنظر بصدد (روضا) الفصل الثاني واحتمال أن تكون قد أعطت اسمها لمدينة 
الرياض الحالية. 

.۲۰/۱۰ سفر التکوین:‎ )۲٦( 

(۲۷) أنظر الأسطورة في الفصل الثاني 

(۲۸) جواد علي» المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام. 

(۲۹) المصدر نفسه» براندن. 

)۳٠(‏ المصدر نفسه» زياد منى. 

)۴١(‏ أنظر هاري ساكزء عظمة بابلء يعتقد ساكز أن الأحلامو جزء أو فرع من الإرميين. 

(۳۲) زياد منى: (الحرب المقدسة في التوراة)» الجلة العربية للعلوم الإنسانية: ٠۹۹۰ :٥۳‏ 

(۳۲) نستعمل هذا التعبير استناداً إلى النص القرآني: «إوخلقناكم شعوباً وقبائل). 

.٠٦ ٠٠١ القرآن الكريم» سورة آل عمرانء الآيات‎ )۳٤( 

)۳١(‏ أنظر على سبيل المثال: د. كمال الصلببي التوراة جاءت من جزيرة العرب وزياد 
منى: جغرافية التوراة وبدو إسرائيل. جغرافية ال جذورء أنظر أيضاً: أحمد سوسة 
العرب واليهود في التاريخ ومع أن قيمته العلمية محدودة في الواقع إلاً أنه يفل 
بشكل جد المسألة الآنفة. 

)۳٠(‏ اتظر أسطورة (دومة الجندل). 

(۳۷) عتد الهمداني الرکليلء ج ۲ ص ۲٣۸‏ یرد اسم الي صالح هکذا: هو صالح بن 
الهميسع بن ذي ماذن. ومن الواضح أن إنية الاسم تشير إلى كونه من اليمن. 

(۳۸) مروج الذهب» ج ۲» ص .٠١١‏ 

(۳۹) براندن. 

)٤١(‏ هاري ساكزء المصدر نفسه. 

)٤١(‏ التوراةء روفي الإحباريات القدية غالبا ما ترد في صيغة: حن قراق). 


۹ 


إر م ذات العماد 


وقد عرضنا في: الشيطان والعرش للحملات الأسظورية التي قام بها اللوك اليمينون 
ضد بابل في موضعقراقر. 

)٤١(‏ التوراة. 

ء٠٠١٤ الطبري» ج ۱»› ص‎ )٤٤( 

)٤٥(‏ من الجريرة. أنظر تفصيلات ضنافية عند فاضل عبد الواحد من سومر إلى التوراة. 

)٠(‏ في وقت لاحق شكك د. جواد بإمكانية أن تكون هذه الجماعات عرية؟ 

)¥( ابن حزم» الإنسان» والهمداني» الإكليل. 

(4۸) في نهاية الإرب» للقلقشندي بُسجل اسم آرام (إرة): عبد ضخم بن [إرم] وکان 
بطناً من العرب البائدة في الطائف. وفي (صحیح الأعشی): ۱: ۳٠٤‏ تأكيد آخر 
من القلقشندي. 

۲٤۸ المنتظم كما تقول رواية الغبري وابن ال جوزي ج ۲» ص‎ )٤۹( 

)٠٠١(‏ تاريخ اللوك., 

(۱د) فتوح البلدان» ٤‏ ۲» والبلاذري: ترجمة عبد الله انيت الطباع» عمر انیس الطباع» 
مۇسسة المعارف» بیروت» .AAY‏ 

(oY)‏ آي مكة. 

)٠۳(‏ حول تبدل .اسم سارة يقول النص التوراتي [ساراي امرأتك لا ها .سازاي» بل 
سها سارة. وأنا ابا رها وأرزقك منها ابناً] .تکوین: ۱۱/۱۷ - ۱/۱۸. 

)٥٤(‏ ذکره الأزرقي» أخبار مكة. 

(ه٠)‏ أنظر الفصل الثالث. 

)٠"(‏ زياد متى: «الحرب المقدسة في التوراة» الجلة العربية للعلوم الإنسانية. لا يد هنا من 
إضافة هامشيةء فالقرآن بتأکیدہ علی: ما کان إبراهیم یهودیا (آل عمران) یژ کد 
هذا المنحى من فهمنا؛ وبالتالي فإن مسألة انتشار اليهودية تالياًء يون بقايا تسب لبني 
إسرائيل أو حتى لبعض القبائل العربية. (كقبائل اليمن) أمر منفصل عن مسألة وجود 
بني إسرائيل كجماعة من العرب البائدة. وحتى اليوم تقول إحدى الطوائف الصغيرة 
في نابلس بفلسطين الحتلة (ناطورني في كارتا) إنها طائفة فلسطينية ديانتها إسرائيلية 
(نسبة لبني إسرائيل). وهؤلاء برعمون أن لديهم النسخة الصحيحة من التوراة وهم 
يكقّرون إسرائیل ویحرمونها. 

)۷( أخبار مكة في قدم الدهر ,وحديثه للفاکهي. 

)۸( الأزرقيء أخبار مكة ج .١‏ 

(۹) المصدر نقسةك. 


۰ 


النصل السايع: تشريح مجتمع عاد 


)٦۰(‏ كحالة: ۳: ۹۷۲ مصدر مذکور. 

(11) کحالة: ۳: ٩۵۱‏ مصدر مذ کور. 

(1۲) راللام اسم قبائل. والاسم يُضرب لارجل التابه. ويوم حليمة يوم مشهور من أيام 
العرب بين الحارث الأكبر الغساني والمنذر الأكبر سيد المناذرة) لسان العرب وهناك 
فرع أو بطن من مُلّخ من الهون من العدنانية يعرف بام حلمة (القلقشندي: N4‏ 
نهاية الإرب» فضلاً عن قبياتين قديتين هما بنو (محلّم) و(بنو حلمة) وهناك عين 
فوارة في البحرين تحمل الاسم القدم نفسه (محلم). 

(1۳) الفیروزآبادي» ج ۲» ص .٩٩‏ 

(٤(‏ كحالة ج ۱» ص ۳۲۸۸ء 

)1٥(‏ الطبري» مصدر مذ کور. 

)1٩(‏ هاري ساکز» مصدر مذ کور. 

(1۷) التجان» مصدر مذ كور. 

(1۸) سفر عاموس» :٥:۱‏ ۱۲. 

(1۹) للتذ كير بالطبيعة المعقدة لهذه العلاقات من المفيد العودة إلى إشارتنا في 
الخصوص في الفصل الأسبق حيث أشرنا إلى لقاء «نعمان الآرامي» e‏ 
وكذلك عاموس: :٥:۱‏ ۱۲ء 

۳۲١ كحالة ج ۱» ص‎ )۷١( 

)۷١(‏ ساكز (عظمة بابل إمصدر مذكور) من وجهة نظرنا أن (أور) المدينة السومرية 
القدية هي التي ستعرف» مع صعود الكلدانيين» ب (أور الكلدانية ‏ الكلدانين) كما 
في التوراة دون أن يعني هذا التسليم بروايتها عن هجرة إبراهيم منهاء إذ فرض 
الكلدو سيطرتهم على أور - جنوب الناصرية - وصارت تنسب لهم. 


ایضاحات: 


- حول ضخامة أجسام أهل (عاد) و(ثمود) ورالعماليق). 
- من الواضح أن أسطورة ضخامة أجسام العرب العاربة لها صلة بأسطورة ضخامة 
الإنسان الأول رآدم) الذي تقول الميثولوجيا العربية - الإسلامية أن طروله كان 
أسطورياً بحيث إئه يلامس السماء (أسطورة عوج بن عنق - وهو عناق ر بني عناق 
في التوراة) تصبٌ في امجری نفسه ومن هنا جاء اعتقاد التوراة بأن العماليق 
(جبابرة) ولا يزال قبر (هود) في مان يدلّل على هذه الأسطورة إذ هو يعد إلى 
مسافة تتجاوز الحد المعقول. 


۳1 
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إرم ذات العماد 


أسطورة ابنة نبوخذ نصر عند الصابة: تقول أسطورة «صابعية» قدية ما يلي: [في يوم 


ن الأيام کان المندائيون(“ والناصورائیون“ والترميذي ي نون القدس وکان 
للناصورائیین مکانهم ا حاص بهم» وهو بناء کانوا یتعټدون ویارسون طقوسهم فیه؛ 
وكان بناء منعزلاً بحيث لا يستطيع أحد أن يطلع عليهم ولا أن يدخل إليهم. . وفي 


أسحد الأيام ذهہت أيئة نيوحڏ نصر (نبوختنص ملك بابل (وکانت يهودية) إلى 
القدس راستأجرت ليا دارا تاور البناءع العائد للناصورائيين. وفتحت الفتاة فتحة في 


جدار دارها رغماتپا بشيء شفاف بحیث تستطیع أن تری وتسمع من خلالها ما 
كان يقال وما كان يقرأً؛ وهكذا تعلمت الفتاة العقيدة السرية. لقد كانت «مثقفةم 
غاية الكقافة سريعة الفهم والإدراك وقد لازمت الفتحة صباحاً وظهراً ومساء مصفية 
ودارسة حتى بلغت فم ما کانوا يقولون وعرفت علومهم وحفظت کتبهم ((ه...) 
وقد شيل إليها أنها رأت حين كانوا ينشغلون في هذه التلاوة السرية أن ضياء قد 
هبط فغشيهم وهو يغدو ويروح مُعطياً وآخذاً بينهم وبين السماء, 

(...) قالت لهم الأميرة: 

- عمدوني واجعلوني مندائية. 

وحين عل اليهود بتحولها هجموا على المندائيين وأحدثوا فتنة. 

اقركي الناصورائيين. 

وقتل اليهود الناصورائيين جميعاً ولم يتعلموا شياً من علمهم. بعد ذلك ذهب اليهود 
إلى هيكلهم في القدس واجمعوا هناك (...) قال الك (نبوختتص): 

- لاذا فعلعم ذلك؟ لاذا قعلعم أولعك التاس بلا حق؟ 


اجابوا: 

- لقد كانت الفتاة... ابنتك. وما كان غضب إلا من أجلك. 
قال لهم: 

- هل ذهبت ابتتي لأنها قد أحبت رجلا منهم؟ 

فأجايوا بالنفي فسألهم: 


وماذا کانت غایتهم إذن؟ ولاذا ذهبت معهم؟ قالوا: 

- لدى الناصورائيين عقيدة سرية. وهذا كان السبب. 

أجاب اللك: 

- أنا نقسي وأتباعي سنلحق بهم أيضاً. 

غادر املك وحكماء ملكته وذهيوا إلى جيل المندائيين وأصبحرا مندائيين. 
عامة الصائبة. 


TY 


النصل السابج: تشريح مجتمع عاد 


(۲) رجال الدين. 
(۳) أول درجات الكهنرت. 

نقلاً عن: (تاريخ الصابئة المندائيين: محمد عمر حمادة: دار قتيبة - بیروت ۱۹۹۲) 
هذه الأسطورة التي تشرح وتفسر تحؤل املك البابلي إلى «الصابعة٠؛‏ هي في في الأصل 
أسطورة الملك نابونئيد آخحر ملوك بابل» قبل سقوطها بيد قورش (کورش)؛ لاه 
الوحيد من ملوك بابل الذي عرف بتعده في حاران أو (صحراء تيماء) بعد أن هجر 
بابل ودياتتها بيدما لا يعرف عن نبوخذ نصر مثل هذه الهجرة. وما أشرنا في 
الكتاب فن نابونتید عاش زهاء اثني عشر عاماً في صحراء تيماء وتر ف إلى عبادة 
الإله القمر (سين) وهو المكان ذاته التي تفترض التوراة أن إبراهيم حرج منه. 
أبثاء سام. 
أبناء سام عند ابن الجوزي (مثلا: امعظم) وحسب قائمة الأنساب العربية القدية 
هم: فارس وطسم وعمليق. والأحير هو أبو العماليق كلهم. [إرّم وأرفخشد. وأولاد 
أرفخشد الأنبياء والؤسل وخيار الئاس والعرب كلهاء والفراعنة. ومن أولاد إرم عابد 
وعوص ومن ولد عابد ٹمود وجدیس وکاتوا عرباً وولد عوص عاد. 

المنعظم: :١‏ 14۸ 
وحدثني جدي قال: حدثنا داود بن عبد الرحمن عن ابن جريج قال: سأل سليمان 
بن موسى الشامي عطاء بن أي رباح وأا أسع: اد ركت في البيت تمثال مرم 
وعیسی قال: نعم اد ركت فيها تمثال مرم مزوقاً في حجرها عیسی انها قاعداً مزوقاً. 
قال: وكانت في البيت أعمدة ست سواري وصفها كما نقطت في هذا الترييع. 
قال: وکان تشہال عیسی بن مرم» ومر عليهما السلام في العمود الذي يلي الباب. 
قال ابن جريج: فقلت لعطاء: متى هلك؟ قال: في الحريق في عصر ابن الزبيں 
وقلت: أعلى عهد النبي (ص) كان؟ قال: O EE‏ 
ابي (ص). 


نقلاً عن كناب أخبار مكةء للأزرقي ص ٠٠٦۷‏ 


YY 


الفصل الثامن 


في الطريق إلى 
«الار ض الم عو د 3 


تسم نظرة الحطاب التاريخي العربي العاصر حيال 
الأسطورة» بحساسية شديدة؛ وهذا مجرد تعبير 
ملف عن واقع الحالء لأنها تدسم بقدر كبير - في الواقع م 
الاحتراس والحذر وحتى التفورء وفي أحيان غير قليلة بالازدراء. لقد 
ارتأی عدد من المؤرخحين العرب المعاصرين في مۇلفاتهم؛ وضمنيا 
أن تعامل الأساطير العرنية القدية التي تروي تاریخ العرب القديم» 
بوصفها تراثاً من «الاًكاذيب» والخرافات. وانطلاقاً من هذه النظرة 
تم الإعرابُ عن موقف تعسفي يقوم» فيما يقوم» على نبذ وإقصاء 
نظام الفقافة الشفهية العربية بأكمله» بکل, ما يتضمنه من مَرويات 
وأخبار وأساطيرء ونُظر إليها باستمرار على أنها موضع شبهة وشك. 
ولذلك يكن الزعم أن (التاريخ العربي القدي) کان تكب استناداً 
إلى «عقلية» إقصاء ونبذ متواصاة لا مبرر لهاء مع أن (تاريخ العرب) 
كأمة لسانية» يقوم في الأصل على «المشافهة») ل على التدوين. 
وحتى (التدوين)» فإنه لم يكن ليخلو من آثار ونتائج التناقل 
الشفهي للرواية التاريخية؛ التي تتشظى داخحل نصوص تعيد 
صياغتها بلغة ميثولوجية ولمن كانت كثيرة من المصادر التاريخية 


Yo 


إرم ذات العماد 


تروي استناداً إلى ما يقوله علم الآثار» وما يكتبه المستشرقون» قصة 
الهجرات العظيمة للقبائل العربية الكبرى من اج جزيرة العربية إلى 
الشام والعراق» أو ما يعرف ب «الهجرات السامية» المبكرة والمتأخرة» 
فإن أحدا» تقريباً» من المؤرخحين العرب لم يجرب إمكانية قراءة 
القصة كما رواها العرب بلغة أسطورية. وهي قصة» تستحق - 
برأينا د أن جعن النظر فيها مرات ومرات ها تعضنمنه من إشارات 
هامة تاریخ منسيٰ وضائع. 


ومع هذاء لا نعدم رؤية م یشکو» حتی اليوم» وبمرارة» من أن 
(تاريخ العر ب القديم) حافل بالاساطیر لا با لمعطى التار يخي. و هذا 
صحيح جزئيا؛ لان المنهج الخاطىء في قراءة الأسطورة غالبا ما 
كان يقود إلى الاستسلام لإغرائها وخصوصاً في الخطاب التاريخي 
التقليدي» الأقل راديكالية والأقل ديناميكيةء والذي يتوهم بأن 
الأسطورة تروي التاريخ» فيما هي تتضمنه مُشفراً ومُلغزاً» يصعب 
أو يكاد يستحيل فهمه دون أن نقمكن من تحويل «اللغة الرمزية» من 
لغة إشارات إلى كلام؛ تماماً كما يفعل عامل جهاز «المورس» القديم 
الذي يتسلم حطابات الآخرين بلغة إشارات؛ فيقوم بقلبها إلى 
کلمات. 


هذه المفارقة تضع معالجي النصوص القدية» داثماًء أمام خيار 
صعب ومح إما الاستمرار في تجاهل الخطاب الأسطوري 
وإقصائه وأبذه؛ وإما اللجوء إلى استخدامه (كمادة خام» لم تخضع 
لاي نوع من المعالجة؛ فيما على الضد من هذا تتراعى إمكانية 
أحرى أكثر جذرية: قراءة الأسطورة في ضوء منهج تفکيکي يعمل 
على استنطاق الحخفيّ وا مكتوم وامحظور فيها. ولأجل ردم الثغرات 
والفراغات في التاريخ العربي القديم ليس لدينا حتى الان من 


i) 


النصل الثامن: في الطريق إلى الأرض اللوعودة 


رسائل» وفي ضوء صمت النقوش والّى الأثرية عن قول الحقيقة 
سوى العودة إلى خيار قراءة «الأساطير العربية القدية) قراءة فغالت 
بناءة ومغايرة؛ وأن نتخلى عن نظرتنا التعسفية حيالهاء أي إسقاط 
الحكم الجائر الذي نطق به المؤرخون العرب المعاصرون عن 
أسلافهم المۇرخين 8 ب القدماء؛ والذي تلخصه العبارة الجارحة 
التالية: «وهذه تخريفات الإخباريين وأكاذيبهم ليس الغرض من هذا 
کله» تبرئة ساحة القصاص والإخباريين العرب من شش ما هو 
«أسطوري» بدلا ما هو تاریخي؛ ونحن لا نرى ذلك ابد ls‏ 
إعادة التأكيد أن الالتباس يصدر عن فهمنا لما كان هؤلاء يقولونه 
ىا 
کان الإخباریون العرب ينقلون بدقة مدهشة كل «نتاج الثقافة) 
الشفهية» ویعیدون نشره بوسائلهم» وسواءِ تد لوا و في النقل م ل 
ن ما تقلوه بظل کترزاً لا تدر شن ولیس میا ما یدو آنه 
أسطرة» بل بالىكس»› فإن هذه الأسطرة تعبر عن ملكة 
طبيعية في الإنسان» حتی المعاصرء الذي دل اليوم وسائل الإعلام 
بکل متلكاتها التقنية الرفيعةء أنه لا يرال ميال إلى إنتاج «الأساطير» 
عن أحداث الواقع! تكمن المعضلة في مكان آخرء إنه الهج 
ا لخاطىء والتعسفي في قراءة الأساطير على آنها «تاريخ» أو على انها 
«خحرافات». لا هذا ولا ذاك» کل ما یتوجب عمله حال الأساطير 
أن نرى إليها على أنها رو بشررطیا اکا ما ھر ريي 
ولكن بلغة متلعثمة» رمزيةء» ويتعين عليدا نفل استقصاء أثر التاريخ 
امفقود خطوة بعد خطوة حتى نبلغ البئر. لا يكمن العيب بطريقة 
القدماء في رواية التاريخ» بل في تصؤرنا نحن لهذه الرواية. ولان 
تاريخ العرب القديم لا يزال دون ملفات ووثائق مكتوبة ونهائيةء 
فإن القصة الأهم في هذا التاريخ» نعني قصة (الهجرات السامية) 


¥ 


ار ٥‏ ذات العماد 


إلى بلاد الشام ومصر والعراق» كما رواها العرب أنفسهم لا كما 
رواها المستشرقون» لا تزال مفقودة. في هذا الفصل اللتامي» تعيد 
ريط أسطورة [ [el]‏ بهذه القصة»› ونحاول کتابتها استناداً إلى 
الاأسظررة: 

تنسب نظو رة يمنية قديمة إلى الملك الأسطوري عمرو بن عامر 
(مزيقياء)» قيادة القبائل العربية في رحلة «خحروج» كبرى من اليمن 
إلى بلاد ما بين النهرين والشام إثر حادث انهيار سد مارب وخراب 
«(جنة عدل)» الذي تنبت به كاهنة تدعی «ظريفة)»› وهو خروج 
جماعي مائل:- مظهرياً على الأقل - روج بني إسرائيل بقيادة 
موسى. ويبدو أن هذه الأسطورة تعرضت (في كل مرة حدث فيها 
ارتحال جماعي تال» من مکان خحصب يتعرض للدمار» نحو 
الصحراء ویحفا عن مکان جديد) إلى تعديل يضفي عليها ا 
افا وجديداً يرتبط بتجربة هذه الجماعة البشرية أو تلك. لكن 
لاسا القدم الذي ژصفتٹ فوقه» یکن أن بری؛ مع ذلك» 
يهول من بين طبقات كثيفة عدة من المَرويات والأخبار وحتی 
الأساطير إلمحايثة» ليفصح عن حقيقة قَدّمه و(تاریخيته). مع الوقت»› 
بدا أن هذه الأسطورة قد غدت بالفعل أشبه بعمارة من طوابق 
عدة» قضيف لها كل جماعة مهاجرة ومن تجربتها الخاصةء طابقاً 
ed‏ وفي النهاية صار لدينا بناء شاهق للأسطورة يتقثل بمرونة 
عالية نسبته إلى الجمیع لأنهم ساهموا» شلا في بنائه. يزعم 
الهمداني ٠‏ ان أحد أحفاد عمرو ين عامر (مريقياء) کان نبياً من 
انبياء ويدعی «عمرو بن الحجر». إذا كان من الملائم قبول 
إدعاء الهمداني هذا فلا بد أن نفترض وجود صلة بين عبادة الإله 
(حجچ) اليمني القدي» والذي دلت عليه النقوش خرصا النقش 
الذي قراه فيلبي Philby‏ وبين هذا النبي. إِذ من الحتمل أن فرضیات 


TTA 


النصل الثامن: شي الطريت إلى الأرض الوعودة 


علماء الآثار عن عبادة إله» قد لا تتعدى في الواقع الباع عقيدة 
دينية تدسب إلى كاهن أو نبي اسمه (عمرو بن الحجر). وحتى في 
هذه الحالةء لا بد من الاشتباه بأن بنية الاسم تحمل على الظن أن 
(ابن الحج فصد بها الانتساب إلى عقيدة تقديس تقديس 
الأحجار» وهى ظاهرة مشهودة فى سائر الديانات القدية با فيها 
اليونانية (عبادة الإله هرمس = هرماء وتعني الحجر باللغة اليونانية 
القدية). فضلاً عن ذلك» فان اسم موطن مود التاريخي (الحج) 
الحجازية ثم (الحج) الشامية» وعبادتها كذلك لهذا رالالم» دل 
على انتشار مذهبه في وقت من الأرقات بدا بالعربية امجنوبية 
ا إلى الشام» اذ كما رأيناء فقد تر كت هذه العقيدة بصماتها 
في مواضع كثيرة من ا-جزيرة العرية. عدا ذلك» ينسب الإخباريون 
القدماء: (وهب بن منبه» عبيد بن سَرية ة الجرهمي و المسعودي 
والأندلسي | إلى (مزيقیاء) جد عمرو بن الحجر؛ طقسا غريباً كان 
یارسه سنوياًء إذ يقوم (بمزيق) ثيابه الملوكية المرصعة بالجواهر 
واللالىء مام اتباعه طالباً منهم تهبها وتزيق الثياب حتى (لا يجد 
فيها أحد ما يلېسه بعد" . 


لکن (نولکه) اشتبه في تفسير الإخباريين القدماء القائل بأن لقب 

(مز یقیاء) أحذ من عادة تمزيق الثياب» وعارض هذا التفسير بقوة 

تادا إلى وجود إشارة في اص القرآني» تلقي ااضوء على الى 

الحقيقي للقب. ارتأی (نولد کم أن بفسر اسم (مزیقیاء) انطلاقاً من 

(سورة سباً) التي تحدثت عن هجرة القبائل اليمنية وتزقها بعد 

الجماعي عن اليمن إثر انهيار «سد مأرب» [سنعود لاحقاً 
قشة أفضل وأكثر استفاضة» إلى هذه المسألة بالذات]. 


على الأقل» في حوزتنا اليوم» أربع أو حمس روايات متكاملة 


۹ 


ارم ذات العماد 


(تقريباً) للأسطورة رواها کل و المسعودي(" والطبري(“ 
والأزرقي(“ والبلاذري“ وأخيراً الأندلسي» ويمكن إضافة 
إشارة عابرة ولكنها مهمة وردت في الأصنام لابن الكابي. 
سوف نستخدم ‏ هنا - نصا تم تولیفه من کل هذه الروايات دون 
إخلال بنظام السرد القديم» ت إلحافظة» قدر الإمكان» على روح 
النص وشحنته القوية. تروي الأسطورة في الا حلم ظريفة 
الكاهنة زوجة عمران الكاهن العقيم. وهذا يظهر بوصفه شقيق 
الك مزيقياء. كانت (ظريفة) قد حلمت ثم تنبأت بانهيار سد 
مأرب وزوال «جنة عدن»» لكنها امتنعت عن رواية حلمها المفزع 
هذا» مع أنها اضطرت إلى ذلك فيما بعد حين أخبرت عمران 
الكاهنء خضصرا الذي امتنع» بدوره» عن إبلاغ شقيقه شقيقه املك 
مزيقياء. ما حدث کان قاجا إذ عادت ظريفة قل . من جدید 
الحلم ذاته: [رت سحابة غطت ارش اليمنء أبرقت وأرعدتِ ٹم 
صعقت فأحرقت کل شيء وقعت علیه] و . (وهذا مماثل تماماً U‏ 
I‏ 
نارية). 

إثر ذلك روى عمران LE‏ المفرع . أثار هذا 
النباً حوف مزيقياء الذي ظل حائراً. في اليوم التالي كانت ظريفة 
في طريقها إلى مجلس اللك لتق عليه قصة الحلم والنبوءة؛ 
وکان عليها لكي تصل | إليه أن تجتاز الحدائق في القصر الملكي. بید 
أن مصادفة سيئة الطالع اثارت فزع الكاهنة مرة احری» إذ رأت 
ثلاثة مناجذ (خلد) کل خلد منها کان یضع يديه على عینيه» 
اروت الكاهنةء وهي تشاهد ما تفعله المناجذ؛ إلى وضع e‏ 


ایشا على عینیهاء تماما کما تفعل هذه «الحیوانات») الصغيرة. د 
أمرت خادماً كان برفقتها قائلة: «إذا غادرت المناجذ الکان: 
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فأخبرني» وجلست بانتظار ذلك. بعد قليل غادرت المناجذ المكان؛ 
فعادت الكاهنة تحت الخطى صوت مجلس مزيقياء . على أن حادثاً 
مزعجاً آخر كان بانتظارها: لقد وثبت» فجاأة سلحفاة صغيرة فوق 
خليج من خلجان الحديقة وانقلبت على ظهرها. عبثاً حاولت 
السلحفاة العودة إلى وضعها الطبيعي» ولذا راحت تشو «التراب 
على بطنها و جنبها ثم أحذت بالتبول' "“..عندئِ عادت الكاهنة 
تجلس القرفصاء تراقب السلحفاة» التى سرعان ما كنت من العودة 
إل الام كاف فك فش نش :انيار حون وصلت الكاهنة إلى 
مجلس الملك مزيقياء فبادرها هذا بسؤالها عیا رات في الحلم. 
قالت: 
«والنور والظلماء. والأرض والسماء. إدٌ الشجر لتالف. وليعوددً الاء 
كما كان في الدهر السالف). 
انزعج الملك مزيقياء من هذا وعاد يسأل: 
«مَن أحبرك بذلك؟» 
قالٽت: 
«أخبرتني المناجذ بسنين شدائد. يُقَطْم فيها الود والوالده 
فقال الملك: 
«وما ترينَ ذلك؟». 
قالت: 
«داهية ركيمة. ومصيبة عظيمة. وأمور جسيمة). 
كانت نبوءة الكاهنة: إن سد مأرب سوف ينهار. وقالت: 
«اذهث إلى السذ. فإذا رایت جرذاً ټُکثر بيديه في الس احفر 
ويقلبٌ برجليه الصخرَ فاعلم ن العف حفر. وأنه وقع پنا الاأمر). 
فهم الملك مزيقياء من الكاهنة أن من علامات انهيار السد وخراب 


۳4١ 


إرم ذات العحماد 


«جنة عدن»» أن «تجلس في مجلس بين ال جتتين» ثم تأمر بزجاجة 
فتوضح ٻين يديك» فان الريح ستملؤها من a‏ البطحاء» من 
سهلة الوادي ورمله؛ e‏ الجنان مُظللة لا تدعلها شمس 
ولا ریح) '“. وهذا ما فعله مزيقياء في اليوم التالي: 

جلبَ زجاجة وراح يتتظر داخحل حدائقه حتى امتلأت بالتراب. 
بذلك علم املك بنفسه صدق النبوءة» وان مامه سبع سنوات قبل 
أن تحدث الكارثة وينفجر السدٌ ويحدث الطوفان الذي سوف يدمر 
«جنة عدن» ويزيلها نهائياً من الوجود. لكن مزيقياءء شاهد في يوم 
آخر حلماً مفزعاً: ( ...رأى السد ينهار والسيل العرم يحرق ويدمر 
کل شي وإحدی علامات هذا الانهیارء وکانت موج اشجار 
النخيل بفعل مرض الحصبام. عندما خرج املك في الصباح ليتفَقد 
البساتين والحدائق بنفسه؛ شاهد الأشجار وهي توشك على الوت 
بسہب الحصباء. کان عليه أن يكتم الس وأن يخفيه عن أقرب 
مقربیه» ولذا فقد قور ن بیع کل أملاکه ويرحل عن أرض سباً. 
ولأجل هذه الغاية أُعدٌ وليمة كبرى للقبائل» نحر خرافاً وإبلاً كثيرة 
ثم دعا رعيته . في ا کان مزيقياء يخطط لأمر 
آخر» إذ اتفق مع ابن له يزعم انه کان یتیماً تربٌی في احضانه 
ویدعی «مالك»: 

«إذا جلستٌ طم الناس فاجلس عندي ونازعني الحديث» واردد 
علي؛ وافعل بي مثل ما أفعل بك». 

دهش الصبي من الأمر ولكنه فهم في الحال أن لا مناص من تنفيذ 
قرار الملك وأن عليه» فى النهايةء أن م والده الملك أمام القبائل 
أثناء الوليمة! وهذا ما حدث بالفعلء إذ بينما املك يطعم الناس 
بنفسه» راح الابن ينازع والده الحديث ويرد عليه. فاستبد الغضب 
باملك ونهض يشتم ابنه ويصفعه» فما کان من هذا إلا ان رد 
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بعنف أهوج صافعاً املك على وجهه! 
أقسم املك بعد صفعه أمام رعيته أنه «سوف يقتل ابنه». لكن 
القبائل كلها سارعت إلى تهدئته ومنعته من أن يفعل هذاء ولكن 
عبقاء إذ عاد مزيقياء يقسم من جديد أنه سوف يقتله. وقال: 
«والله لا اقيم ببلڍِ صَيَِ بي هذاء فيه» ولأبيعنٌّ عقاري وأموالي». 
صعقت القبائل للنباً المفاجىء: لقد قرر مزيقياء ان و ا وان 
بيع كل ما ييلك. فقال الناس بعضهم لبعض «اغتدموا غضبة املك 
واشتروا منه آمواله قبل أن يرضی). وبالفعل فقد اشترت بعض 
القبائل الكثير من أملاك املك مزيقياء من بساتين وأراض وقصور 
في أرض مأرب. لكن خبر رحيل الك سرعان ما انتشر بين قبائل 
أحرى مصحويا بكلام غامض عن نبوءة ظريفة الكاهنة القائلة إن 
سد مارت سینا فبادرت قبيلة الازد» وباعت»› هي الأخفة کل 
ما تملك وتبعتها القبائل. فتوقف الناس عن الشراءء فيما كان الملك 
یسترد مالا عظیما. وفي يوم تال جلس املك في مجلس ومن حوله 
زعماء القبائل العربية بينما وقف عمران الكاهن ليقول: 
«إنی قد رایت آنكم ستمزقون فؤكل مزق وئیاعد بین أسفاركم. 
وسأصف لكم البلدان فاختاروا أيها شتتم» فمن أعجبه منكم صفة بلد 
فليسر إليه». 
أنصت زعماء القبائل إلى كلام الكاهن العقيم الذي قال: 
رمن کان منکم ذا هم بعید. وجملٍ شدید. ومزادٍ جدید. فلیلحق 
بقصر عُمان المشيد». 
فقال الأرديون إنهم يريدون ذلك» فكان أن نرلت (الازد) في 
غمان. 


۳ د 


!ر م ذات العحماد 


ووم کان منکم ذا هم غير بعید. وجمل غير شدید. ومزاډ غير 
جدید. فلیلحق بالشعب من کرود» وهي جرود آرض همدان. 
فقالت قبيلة [وادعة] إنهم يريدون ذلك فكان أن نزلت في أرض 
همدان. 
وعاد الكاهن يقول: 
«ومن كان ذا حاجة ووطر وسياسة ونظر وصبر على أزمات الدهر. 
فلیلحق ببطن مره . 
فقالت قبيلة [خزاعة] إنها تريد ذلك» فكان أن نرلت حراعة بطن 
هذا الوادي بعد أن [انخزعت] نحوه. 
وقال الكاهن من جديد: 
«ومَنٰ كان منكم يريد الراسيات في الوّحل. المُطعمات في المحل. 


فليلحق بيثرب ذات النخل». 
فقالت [الأوس والخزرج] إنهم يريدون ذلك» فكان أن نزل هؤلاء 
في یثرب. 
ثم قال: 


«ومن كان يريد احير والخمير. والديياج والحرير. والأمر والتدبير. 
فليلحق يإصرى وحفير» وهما من أرض الشام. 
فقالت [غسان] إنها تريد ذلك» فکان أن نزلت قبيلة [غسان] في 
بلاد الشام. وأخيراً قال الكاهن العقيم عمران: 


اومن کان منکم یرید الثياب الرقاق. والخیول العتاق. والكنوز 
والأرزاق. فلیلحق بالعراق». 


فقال بنو [مالك بن فهم] إنهم يريدون ذلك. 
وهكذا سارت القبائل كلها من أرض اليمن بقيادة عمرو بن عامر 
مزيقياء لتتفرق بين البلدان. وفیما أقترب م و کب الجماعات المهاجرة 
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«خحذوا با وخصضبوه بالدم. فستکون لکم أرض جرهم». 
أن الجماعات I‏ 
هذ!ا ا استولی «(تعلبة اتن أحد 0 عمرو ٤‏ عار رتا 
ات معسکره کله بالحمی «وکانوا لا E‏ ما e‏ 
فقالت الكاهنة إن عليهم ان يرحلوا من جديد لأن البۇؤس بات 
وهکذا عادت القبائل تهاجرٌ من جديد صوبَ بلدانِ أخرى. 
# #* %# 


قد تکون أسطورة «السيل العرم» في بعض اوجههاء صياغة محلية 
لأسيظررة (الطوفان)» فالجماعة البشرية کانت إثر النبوءة» تسعد 
للاقاة حادث دمار الس الذي ر تغمر مياهه مضاربهاء ہما یُعید 
ت کیرنا بالعنصرين المؤسسين لأسطورة الطوفان في عصر نوح 
الأسطوري: نبوءة ٹم طوفان. ي ذلك فان الإرسال الرمزي 
اله في هذه الأسطورةء يتصل بأمر آحرء هو تقدم تفسير مقبول 
ومقنع ج الجماعية الكبرى وحط سيرها وأهدافه. إن 
الخريطة التي تقترحها الأسطورة لتوزّع وانتشار القبائل العرية في 
أوطانها صحيحة تماماً من وجهة النظر التاريخيةء وإن 
كانت هناك مَرویات آحری تقسر وصول بعض الجماعات على 
aS‏ 
س و بطن يعرف بکونه من «أبناء عمرو بن لمي حتی 
لحظة وصولهم إلى تخوم مكة؛ ولذا فمن المرجح أن و 


fo 


إرم ذات العماد 


أضافت اسمها تالياً حين قامت برواية الأسطورة» كما هو الحال مح 
(غسان) التي لم عرف قط بهذا الاسم إلا بعد وصولها إلى الشام 
عند موضع بر یدعی (غسان)؛ وهناك نشاً ائتلاف قبلي جديد 
سيْعرف من الآن فصاعداً باسمه الجديد: (غسان)(. تقترح 
خريطة موازية قصؤرها الطبري”“ توزعاً للقبائل في مواطنها 
التاريخية التي عاشت فيها قبل هجرتها؛ إمكانية أخرى للعثور على 
الأسماء الحقيقية لهذه الجماعات المهاجرة المحضيرة من انهيار السد 
وخراب (جنة عدن). وهذه القبائل والشعوب القدية تتوزع على 
هذا التحو: 
١‏ - (عاد) في الشح أي في منطقة الأحقاف وهي الربع ا خالي. 
۲- (غبیل) في یثرب. 
٣‏ - العماليق هذ فی صنعاء وکانت صنعاء تسمی کما يقول 

e‏ پ + ارال أوزال] في التوراة؛ التي ترد 
ك (تمود) في الحجر اف 
ه و -(طسم وجديس) في اليمامة. 
۷ - (أميم) في أرض وبار (التي برعم أنها أوفير التوراتية في 
۸ - بو يقطن في اليمن. 
۹ (جاسم) في غمان. 
٠‏ - جرهم في اليمن ثم في مكة. 

من الواضح أ لاساد الحقيقية للقبائل التي قادها مريقياء قد 

حتفت وحات محلها بعض الأستاء الجديدةء لعلها من الفروع 
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[والبطون] لا الأصول» بل إن بعضٍ الأسماء التي أضيفت لم یکن 
لھا اوجود حقيقي د إذ ذاك. (تذكر الأسطورة ناء بني فهم والأزد 
والأوس والخزرج ووادعة وخزاعة» وبعضها هاجر من اليمن رما 
قبل أو بعد هذا الحادث). ولكن من الم كد أن الأمطررة قاست 

على أكمل وجه بتفسير سبب وجود هذه القبائل في أوطانها 
الجديدة وهجرتها نهائيًء من أوطانها التاريخية. کل ذلك یو کد لنا 
أن القبائل أضافت للأسطورة» فى كل مرة جرت فيها روايتها اسماً 
ينسبهاء من جديد» إلى ذه القاة أو تلك. ينجم عن هذا 
وبصورة مباشرة» تكؤن طبقات عدة من الروايات فوق الأساس 
القديم للأسطورة» بحيث يكن التعرف باستمرار إلى تجارب كل 
قبيلة فى نطاق الهجرة من مكان إلى آخر» وفى الوقت عينه: 
التعرف إلى مزايا الوطن الجديد. 


إذا افترضنا أن هجرة مزيقياء كانت متأخرة وأنها ۳ ف في 
الواقع» سوى العدد المذ كور من القبائل بالفعل؛ وليس أا من القبائل 
الأحرى التي ذکرها الطبري (مثا؛ فهذا يعني أن ثمة هجرة أقدم 
ر E‏ ای مکة» ا وثمود و ای 
e‏ وفي هذه ا i‏ رواية تدم للأسطورة ضائعة 
ومنسية تفس لنا سبب هجرة العماليق وججرهم وسواهما من العرب 
العاربة (البائدی؟ لأجل ذلك سوف نعامل الأسطررة الحالية على 
أنها تروي» بشروطها الخاصة واقعة تاريخية محددّة هي انهيار سد 
مارب وما أسفر عنه من هجرة جماعية للعرب القدماء بقطع النظر 


سنقوم بقرأءة الأتطرة عبر مستویین: 


EY 


ارم ذات العماد 


الأول: ما يتصل بالشخصية الأسطورية «مريقياء» وسر النبوءة التي 
تلقاها من الكاهنة بانهيار السد ثم تنظيمه» إثر ذلك» لحملة هجرة 
جماعية واسعة النطاق شملت كل القبائل العربية في اليمن؛ وهر 
حادث تاریخی فی ال جوهرء» وإن تکفلت الاسشوة e‏ وحتی 
تسجيلة بدقة. كما ستتوقف غند محاولة اينه «عابة العنقاة 
احتلال مكة. 

الثاني: ما يتعلق بالمغزى الفعلي اروج القبائل والجماعات 
والشعوب الصغيرة من العربية الجنوبية إلى الصحراء بعد (طرد) 
رمزي من «الجنة الأرضية» إثر اقتراب العقاب السماوي (خراب 
سد مأرب بواسطة فأرة وقرب انفجاره بطوفان من المياه يُغرق أرض 
اليمن کلها). في هذا الإطار سنقراً المكتوم وغير الخصرح به في 
الأسطورة: مغزى الوعد ب (أرض م فردوس أرضي بديل 
للقبائل الحرومة من وطنها والمهاجرة أو المطرودة نحو الصحراء وما 
إذا كانت هناك أرضية معتقدات مشتركة أقدم نتج منها تصور 
متماثل بين الميثولوجيا العربية القدية واليثولوجيا اليهودية؟ 
وأخيرا: محاولة وضع (الخروج الإسرائيلي) بقيادة موسى نحو 
ار ضِ الميعادء في إطار (خروج القبائل العربية البائدة) هذه لأجل 
فهم أعمق بالتالي» لمسألة الوعد الإلهي مع إبراهيم» أو ما يعرف في 
التوراة ب (الميثاق). 


#* # #% 
عرف مريقياء عند سائر الإخباريين بتلازم اسمه مع عادة اشتهر بها 
هي إهداء ثيابه الل وكية إلى أتباعه ورعاياه لتمزيقها ونهب ما فيها 
٤‏ جواهر ول رو ران ب سی لأندلسي © إن 
يقیاء کانت تنس له ٠‏ حلة في السنةء فإذا راد الدحول 
Î‏ فطخت رة 


TA 


الفنصل الثامن: هي الطرين إلى الأرض الوعودق ________ 


کیلا یجد أحد فیها ما یابسه بعده). بينما تقول سائر الروايات 
اا إن بدلة واحدة ‏ فقط ‏ كان الملك مزيقياء يرميهاء كل 
عام» إلى أتباعه لتمزيقها. وهذا ما يؤکده وهب بن مته(“ الذي 
يقل الأنداسي روایته عنه مباشرة. مشکاتنا مع الأندلسيء» تک 
في طريقته خير النقدية حيال النصرص التي يستخدمها في إلبات 
روایته» فمع أن ثمة ة إجماعاً بين الؤرخحين العرب القدماء على أن 
ثیاب مزیقیاء کانت ق و فان الأندلسي ينساق وراء رواية 
LS‏ 
لشائع بصدد هذه العادة التي اشتهر بها مزیقیای أنه کان یرمی 
E‏ فهل نفهم من هذا أن املك يظل - في هذه الحالة 
- عارياً؟ باستشناءِ وهب» والأندلسي المتعيّش أصلاً عليه» فإن ايا من 
الإخباريين الآخرين لا يكاد يقطع بكون والد مزيقيا ياء هو «عمرو بن 
ماء سماء» والذي س شمُی بهذا الاسم «لأنه کان يقوم في القحط 
مقام القطر»““ وهذا التوصيف يتوافق وينسجم مع الكرم غير 
الحدود الذي تبطوي عليه ممارسة ابنه مريقياء لعادة رمي الثياب 
المرصعة بالجواهر. كلاهما إذنء الأب والاہن على حد سواء؛ 
يتسمان بقدار مذهل من الشهامة والكرم بحيث إنهما كانا يهبان 
الأتباع والرعايا کل ما هو عجائبي. 
إذا ما أخذنا ما يقوله الهمداني © على محمل الجدّ؛ من أن أحد 
أحفاد مزيقياء كان «نيتاً في اليمن)('“ ویدعی: [عمرو بن 
الحجر]» فإن صورة شخص مفارق ستكون قد اكتملت أمامتا: 
صورة ملك اسمه مزيقياء بن عمرو بن عامر بن ماء السماء. ويندو 
أن ثمة علاقة لا تماريها العينء بين عبادة (الإله الحج) معبود عرب 
الجنوب القديم» ثم معبود عاد وثمود» والتي سمت بعض مواضعها 
وأوطانها باسمه» مثل (الحجر) في الحجاز ورالحج) في الشا» 


۹ 


إر ۴ ذات العماد 


و(حجر) اليمامة؛ ویین a‏ هذا المي دی بن 


وفي بعض النقوش الثمودية نجده باسمه الحقيقي (ابن حج © 
کاله سبي يطابق الآلهة النجمية عطار. وهذا دعم قوي لرواية 
الهمداني في (الإکلیل) وبرهان أ كيد على دقة معلوماته. بالإضافة 
إلى ذلك» ومن ¿ أجل دعم وتأييد تصورنا عن مزيقياء كشخص 
مفارق» قدسي» وأن مارسته تندرج في سياق طقس ديني» ل 
مجرد عادة اشتهر بها؛ فإننا نسم - جزئياً - بروايتي وهب 
والأندلسي ولكن على أساس إسنادهما بالأدلة. وفي هذه الحالة 
سيكون مزيقياء لا مجرد ملك يقود جماعة مطرودة أرضهاء 
وما هو كاهن من كهنة اليمنء الذين سوا لها حلماً جديداً بعد 
انهیار سد مارب؛ وبالتالی فهو لا يعد شخ رة فام ون 
بدت هذه الشخصية موّشطرة. بذا 'سوف يستقيم فهم الطقس 
الدينى الغمارس بوصفه «طقساً قربانيا» ينطوي على غُرية ذات 
طابع ديني. وهذا هو مغزى سؤالنا الآنف عما إذا كان املك 
يجلس أمام رعيته عارياً بعد أن يتم تمزيق ثيابه؟ هذه الطقوس بكل 
كثافتها الرمزية نجدها فى الرقصات الدينية الثمودية فى (الحجر) 
الشامية» والتي كانت تجري على أساس الغري (الديني). 


لقد مارست (ثمود) ديانة ذات طابع طقوسي» وتضمنت مشاهد 
من رقصات عارية يشارك فيها الرجال والنساء والصغارء عادة 
وو ارو ارو فر لاور وال ا ا 
الآثار (فيلبي مثلاً رطانط). بهذا المعنى يكون الاستيلاء الأسطوري 
لشعلبة العنقاء (ابن مزيقياء) على الكعبة منسجماً مع الطبيعة الدينية 


کی کک To:‏ 


الفصل الثامن: قي الطريق إلى الأرض الوعودة 


للتراع الذي کان ا حول مكة بين عرب ال جنوب وعرب 
الشمال؛ با أن المكان المقدس] هو مصدر حماية من حطر الفناء 
الجماعي الذي يترصد هذه الجماعات المطرودة من «جنة عدن». 


برأي المسعودي"""“ والأندلسي”"" فقد وقع خراب [جنة عدن] 
على هذا النحو: [كانت السيول تنحدر من الجبال هابطة على 
رؤوسها حتى نهلك الزرع» فصنعت لها مصارف إلى البحر بتقدير 
مرت به البلاد. م کانٹ «العصور» فعمل لاء في تلك الأنقاب 
فأضعفها فعَّلبَ لاء علیها وجاءِ ا فدفعها فخرجت البلاد حتی 
تقؤض سكان تلك الأرض عنها. وقيل بت الفأرة السد 
ذلك أظهر فى الأعجوبة. وذلك. لا احتلافَ فيه عند أهل تلك 
الديار لشهرته]. 


خراب السد إذنء تم تصويرة وكأنه جرى بفعل فأرة. أما في 
الواقع» فإنه كانت يتاكل وينهار بفعل قوة اندفاع المياه؛ ثم التقادم 
فى الزمن» حيث راحت أركانه» فى نهاية المطاف» تتداعى مهدّدة 
ا القبائل وخراب وتدمير «جتتها. لا شك أن إظهار خراب 
السد وكأنه جرى بفعل (الناجذ) أو الد هدفه تبيان عجائبية 
أحرى تضاهى عجائبية إنشاء السدٌ وتكون رديفاً لها. فكما أن 
الس كان أعجوبة العربية الجنوبية وبفضله صارت لقبائل العرب 
العاربة (البائدة) جنة عن يون وجنة عن شمال: فإلقد کان لسباً في 
آية ية جتان فإن انهیاره لا بد ان یکون» اظيا لشب 

, لقد طرة الإنسان من «الجنة) بفعل الأنعى» واليثولوجيا 
تصؤرها كدابة شبيهة بالبعير (الثعالبي مثلا: عرائس 
امجالس)» بينما تطرد القبائل العربية من «الجنة الأرضية» بفعل 
الفأرة. في الحالتين ثمة ما هو عجاثبي يتم بج استرداده كذ کری قدية» 


o 


إرم ذات العماد 


وكل ذلك انسجاماً مع منطق الطاب الأسطوري الذي يتسس 
على ما هو عجائبي» فالأب هو «ماء السماء) في زمن القحط» 
وهذه إحالة رمزية إلى فكرة الرب فى السماء والابن هو واهب 
اياب المرصعة با جواهرء بينما الزوجة كاهنة ترى الراب في 
الريا. أما الحفيد فهو النبي. 

خحلف هذه العجائبية تكمن كثرة من الحقائق المفقودة عن التاريخ. 
اشتبه [نولد که] ۱۸۳۲ - ۱۹۳۰ في قراءته لتاريخ العرب القديم 
من منظور النص القرآني» بأن «مزيقياء» تسمية أطلقت على الملك 
عمرو بن عامر بعد أن ترقت قت القبائل العربية إان هجرتها بقیادته اثر 
خحراب الس ولیس قبل هذا الحادث التاريخي؛ وبالتالي فان لا 
علاقة لهذه التسمية با زعم عن عادة تمريق الملابس. لا ريب أن 
[تيودور نولدكه] فهم السور القرآنية بعمق نادر. وأطروحته إلى 
جامعة كوتدجن )1۸١١(‏ حول (نشوء وتركيب السور القرآنية) 
جعلته في صدارة العلماء الألمان والمستشرقين عموماًء لأنها قدمته 
کصاحب قراءة نقدية دقيقة؛ وعبر هذه القراءة آأمكن له أن ل 
إلى فهم جذر ي لإشارات الاآية القرآنية: يۆفجعاناھم أحاديث 
ومزقتاهم کل مرق ٩24‏ التي فهمها على أُساس كونها إشارة 
قرآنية إلى (ترق) سبأًء المملكةء وقبائل العرب العاربة أيضاً» وهو ما 
يعني» ضمناء إشارة إلى «مريقياء» الملك اليمني. والحال عینه ينطبق 
على قراعته لل5ية: لإرقال الذين كفروا هل ندلكم على رجل 
ينبعکم إذا مر ر قتم کل مزق إ إنکم لفي حاتي جديد 0 ؟. بکلام 

ثانٍِ: كانت موضوعة [نولدكه]. تصبٌ» في سياق تأويل اسم 
مزيقياء داخل إطار أعم عن تمزق العرب بعد خراب «جنة عدن» 
وبدء الهجرة الكبرى من جنوب غرب ال جزيرة العربية؛ ولذا لم يقم 


Tor 


القصل الثامن: شي الطرين ى «الأرض الوعودق 


آدنی وزن لاحتمال أن تكون التسمية سابقة بالفعل لهجرة القبائل» 
أو آنھا ترتہط كما ارتأی الإخباريون القدماء بممارسة ذات طابع 
طقوسي. وع أننا نسر بالقراءة الدقيقة ل [نولدكه] ونفهم 
رها فیا مید » إلا أننا نشتبه في محاولة إسقاط اعتبار هام 
من اعتبارات ابر التار يخي والقائلة بإمكانية النظر إلى «تمز يق) 
الثياب بوتا کا طقسا بسبب ذلك سنعامل ا هله 
القراءة على أنها قراءة أقل راديكالية نما نتوقع» لأنها تهشم» بقصدية 
فاضحة» كل رابطة محتملة بين (تزق) القبائل الناجم عن الهجرة 
وكما وصفه القرآن» وبين «تزيق» ثياب اللك با هو مارسة 
طقوسية ذات طابع ديني» تعر رمزياً عن «تزيق» جسد املك ت الذي 
يعرض»› في إطار سلوك قرباني» چسدەه لکي مزق رمزیاً؛ تماما کما 
هو الحال مع الأضحية القربانية في ثقافات العرب القدماء 
والجماعات المماثلة. 

إممال إمكانية وجود «شعيرة) دينية ترتبط بالسد (العجائي) ا هو 
منشأة ذات [طابع مقدس] عند ا ا على نحو أخص» من 
شأنه أن يفاقم من مصاعب فهم الأشطورة والتالي من مصاعب 
فهم الحدث التاريخي برمته. ولذلك سنعید تأویل تسمیته «مزیقيا 
في سياق تأویل جدید للأسطورة لأجل فهم أفضل للحدث 
التاريخي المؤشطر. إن الطريقة المخلى للبرهنة على هلا تک اول 
وأحير في إبراز الأدلة؛ وفي هذا الصدد لن تعوزنا لا الشواهد و 
الأدلة فهي كثيرة» تثہت» بالضد تماماً م ار نولدکه» أن 
«(مزيقياء) تسمية ترتبط ار طقس ديئي. دون أن يعني ذلك» 
بالطبع» نفياً 8 إسقاطاً للمعنى الدقيق في قراءة نولدلکه للاآية 
القرآنية على مستوى إشاراتها لتمزق القبائل العربية الجنوبية بعد 
هجرتهاء فهذان أمران منفصلان منذ البداية. 


Yor 


إرم ذات الحماد 


إن ملوك الحيرة (مدينة. الكوفة حالياً في العراق) وهم من قبائل 
اليمن ويون بصلات قربى حميمة للوك. سبأً وحمير» عرفوا 
بممارسة طقوس دينية متنوعة» يمكن لنا' أن نشتبه بتماثل واحدة منها 
مع طقس تمزيق الثياب هذاء. نعني عادة رمي الثياب الملوكية في 
مجلس على .الرعايا. وقد روت المصادر التاريخية بإسهاب كيف أن 
عمرو بن هند المعروف ب «مضوط الحجارة» أو «المحوق» کان 
بهديء کل عاې ثوبي ابنه «الحوة رق الثاني» لزعماء القبائل وأسيادهاء 
الذين يتبارون أمامه في إظهار شرف وعلو مكانة سرهم وقبائلهم» 
وعرفت هذه الأسطورة ب (بردي مُحرق). كانت الثياب ترمى في 
المجلس في موسم محدد تعرفه القبائل؛ وبالطبع فإن إهداء ثياب 
الابن (ولي العهد) وخلعها على أشخاص آحرين» هو في الصميم» 
مارسة ذات طايع قرآني (نذور). وعلى الأرجح فإنه ينطوي على 

حقيقة كونه «بقايا) نمارسة طقوسية قديمة لم يبق منها سوى 
الذکری» وکانت ذات يوم تقطلب ريق الثياب» بينما تستدعي 
في عصر ملوك الحيرة لبسها تبركاً. والدليل على ذلك أن هذه 
الثیاب تسمى ثياب «امحرق» وهو إله بکر بن وائل وقبائل اُخری في 
بادية السماوة واليمن. بل إن الأساطير العربية القدية التي تشير إلى 
«امحرق» لا تكتفي بذلك؛ ونما تضيف إليه احتمالاً قوياً پوجود 
«بقايا» معتقدات طوطمية تلازمت مع عبادة (مُحرًق»» ا الذي 
يجب أن يلفت انماهنا إلى صلة محتملة من نوع ما بطقس 
«احوقات») في اليهودية» وكذلك بأسطورة (دروع داود) إذ إن 
كلمة (درع) تعني الثوب (ولا يزال يستخدم حتى اليوم في اليمن 
للإشارة إلى ثياب النسام)؛ الأمر الذي يك أن. التسمية كانت 
ترتبط بأساطیر قديية» وبجعتقدات دينية أقدم بکثير من عهد 
اليهو دي" . 


fof 


النصل الثامن: قي الطريق إلى الأرض الوعودة 


إن تنافس القبائل على الثياب الملوكية (قربان الملك) ياثل» في 

مظهره» aE‏ في مجلس مریقیاء على اتلاك (قطعة) أو مزق a‏ 
ثیابه. وکن لأجل ذ فهم أفضل لظاهرة تناهب المقدس» كما هو 
الحال مع محاولات نهب كنوز الكعبة إثر كل محاولة لاحتلال 
مكة» وهذا نراه في حملات اللوك اليمنيين ثم في حملة أبرهة 
ا حجشي؛ أن نشير إلى. أن لاخر الكريية في الثياب» مثلها مثل 
الأحجار الكرية في 0 المقدس)» هي تجسيد للمقدس نفسه» 
الذي يشخ ينتشر ويتشظى وتتوزع ب ركته.. ولا كان المقدس قابا 
بطبيعته» للتوزع والتشطي وبالتالي الحلول في دائرة واسعة من 
الاشیای فإن قداسته سوف.ت تشغ في كل جزء يتصل به أو يتلامس 
معه. والثياب هي إحدى هذه الأشياء التي يتلامس معها جسد 
الشخص المفارق» أو (المقدس). وعندئلٍ فإن الحصول على «مزق» 
من الثياب يعني امتلاك البركة أو رما امتلاك المقدس نفسه رمزياً. 

وحتى اليوم لا تزال بقايا هذه الممارسة الطقوسية سائدة ومنتشرة في 
كثرة من المظاهر وفى أنحاء واسعة من البلدان العربية. فأبناء الطائفة 
الشيعية في العراق (مثا يسعون في أناء زيارة الراقد المقدسة في 
النجف وكربلاء والكاظمية» إلى الحصول على «مزق» من كسوة 
الضريح. وغالباً ما يدفع الزوار نقوداً لقاء هذه المزق لوضعها في 
معاصم الأطفال في هيئة أطواق حضراء يسمى الواحد منها (عَلق» 
وذلك طاباً لشفاعة والبركة من الإمام. وهناك معتقد شعبي رائج 
يقول بأن هذه «المزق» الخضراء مأخوذة» حقاء ومباشرة من كسوة 
قديمة للضريح» مع انها يكن أن تکون» بسهولة» مجرد قطعة 
قاش هة E‏ الضريح لا أكثر؛ هذا إذا أخذنا بنظر الاعتبار 
العدد الهائل من الراغبين بشرائها. المهم في هذا أن التعلّق بفكرة 

الحصول على قطعة تلامست مع جسد المقدس» يعني - بالضرورة 
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س ات فبهاء وبالتالي فان امتلاكها يعني الامتلاك 
الرمزي للبركة. وهذا كما نلاحظ يفي بالغرض وظيفياً ما دامت 
الكسوة الرمزية تقوم» بالدسبة للزوارء مقام الكسوة الحقيقية والقديية 
(الأصلية) التى ستمتلك فى هذه الحالة» عمراً أسطورياً يجعل منها 
كسوة أزلية غير قابلة لاتلاشى» بل هى مستمرة باستمرار المكان 
القدس. وفي الميشولوجيا العربية الإسلاميةء فإن إحدى مرويات 
الشعابي" تقول إن يوسف أنقذ من الهلاك في البر بفضل تعويذة 
كانت في رقبته هي «يزقة» أو «خرقة» من قميص إسحق؛ إذ ما إن 
نرعها عن عنقه وقام پارتدائھا کقمیص» حم کان شبح الوت 
یتلائی من امامه. 


هذا التناهب للمقدس في صوره الرمزية والطقوسية التعدّدة؛ تجسيد 
لفكرة تشظي المقدس وانتشاره» ولذا سو تسعی کل جماعة 
بشرية على صلة به» إلى استخدام الأشياء التي يحل فيها عبر 
الملامسة. 


على المستوى الرمزي للممارسة» يكن عبر قراءة متمعلة في 
الأسطورة ومصادرهاء أن نحصل على تصور أكثر شفافية لبعد 
القرباني: ا أن املك يقوم برمي ثيابه لتمزيقها من قبل الرعية» فإنه 
بذلك یتیح لهم أن يقوموا رمزیاً «بتمزیق) جسده» فیما يقوم هو 
وفي هذه الحالة فقط» بعرض جسده كقربان (وفي الإنجيل يعرض 
السيج جسده كقربان). هذا الاحتفال الطقوسي بتمزيق جسد 
الملك رمزياء عبر تمزيق ثيابه وتناهبهاء قد يرد في الواقع إلى ممارسة 
أقدم عهداًء عندما كان املك بُعرض أيضاً كقربان من قبل ام جماعة 
اللشرية وهذا ما فيد به محاولة فريقاء كل ابن إن ما بدا اة 
مدرة من قبل الملك لتبرير هجرته وبيع أملاكه» يتعلق أولاً وأحيراً 
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نظ من از مة القربانية»؛ فقد بلغ حطر دمار السد حه النهائي 
ولم يعد يجدي نفعاً تمزيق الثياب رمزيًء» بل لا بد من أضحية 
ية لا اة بديلة. هذه الأضحية كانت باد مرائ الان 
الذي هم والده الك ب (ذبحه) في الاحتفال الطقوسى اجماعى 
بالهجرة. 


اراد مزيقيایء في الواقع» تقديم ابنه كأضحية حين قرر قتله (ذبحه) 
تقرباً للآلهة ومن أجل أن لا يحيق الدمار بالسد ويعصف بامجنة 
الأرضيةء لكن الجماعة البشرية (القبائل) منعته من ذلك تاماً كما 
سوف تمدع قريش سيدها عبد المطلب من ذبح ابنه عبد الله (والد 
الرسول) (ص)؛ لأنها رت في القربان البشري ارتداداً عن الشريعة 
الإبراهيمية التي قامت في الأصل» على أساس إحلال البديل 
الحيواني (الكبش) محل الإنسان في التقدمة الإلهية. وهذا ما ثل 
برأینا EE‏ الحقيقي بين مزية يقياء والقبائل في الوليمة 
الطقوسية التي أقامها. لقد تم إحباط مخطط الك في تقد ابنه 
کقربان» عبر تلمیح الأسطورة إلى غضبه ويه ثم عودته عن 
القتل» وهذه بامتياز كل شروط وعناصر «الأزمة القربانية» التي 
ينفجر بعدها العنف ضد الجماعة؛ إذ إثر فشل مزيقياء في ذبح ابنه 
تم تنظيم الهجرة الجماعية. 


إذا ما وضعت هذه الانطباعات فى سياق الهجرة الكبرى التي 
قادها مزيقیاء بعد نبوءة الكاهنة e‏ الوشيك؛ فإن تناهب 
الجماعات والقبائل لأملاکه سيندرج بکل يقين في الحيز عينه 
الممارسة الطقوسية لا حارجهاء حيث سيكون بإمكان كل قبيلة» 
وفي النهاية» كل جماعة مهما كانت صغيرة» ان تفوز ہجزء حاص 
بها من اللك» ومن سلطته المُورّعة بين القبائل. هذا التوزع 
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للسلطةء تشظيهاء انطلاقاً من الوليمة كاحتفال طقوسي» بعر عن 
تطوير منظم لشكل التناهب» ونمل تنظيماً لشكل التناهب وتحويله 
من تناهب فوضى إلى "تناهب قانوني: عودة السلطة من الملك إلى 
القبائل؛ وهذا ما تعر عنه بدقت معظم الإشارات الإخبارية عن 
ظهور «ملوك الطرأئف» في اليمن في آعقاب بیع مريقياء املد که 
بوقراره بالهجرة. بل إن «بیح الأملدك» يعني› بلغة العقد التجاري»› 
انتقالاً صريحاً لملكية «السلطة» من مالكها السابق إلى مالكيها 
الجدد: القبائل. ولذا جرى الربط بين الظاهرتين» الهجرة وملوك 
:الطوائف»› ا يعني ان سلطات جديدة قد حلت - بالفعل محل 
۰ بقة» في سياق أزمة كبرى اندثرت فيها الممارسة الطقوسية 
شت شحنتها الرمزية. لكن عودة السلطة إلى القبائل نت أن 
مغايرة قد بدأت في جياة هذه الجماعات يفك فيها کل 
طرف لته بالطرف الآحر وينفرد عنه في مسار حاص به. ولعل 
تعبير (انخزعت» خراعة بعنى حادت عن الطريق أو انحرفت 
صوب طریق آخر (بطن وادي مر إنما يتمثل هذه الواقعة بأفضل ما 
يكن من الكلمات الدَالَة والمباشرة» على مط التشظي اللصاحب 
للعقاب السماوي في مرحلة الأزمة القربانية؛ حيث ينفتح الأفق 
أمام سائر الجماعات للبحث عن «جنات» موعودة في تكرار رمزي 
للطرد الأول من الجنة السماوية. 
تلك هي الإشارات الرمزية للأسطورة عن تفكك الحميرية 
الأولى ونشوء مراكز جديدة للسلطة: ملوك الطوائف. تؤكد رواية 
الأندلسي عن البيهقي أن حادث السيل العَرم (انهيار سد مأرب) 
حدث في زمن الصراع بين الإسكندر المقدوني ودارا ملك فارس» 
وأن ملوك الطوائف ظهروا في هذا الوقت. لكن دارا هُزم» في 
الواقع» أمام اليونانيين بقيادة الإسكندر زهاء 4۰٤ق.م؛‏ بينما لا 
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يوجد أي دليل على أن السد انهار في هذا التاريخ. إذا كان التاريخ 
الذي يقترحه البيهقي لانهيار السد؛ غير مقبول من جانبناء فإننا - 
مع ذلك - يكن ان نتقبل فرضية الترابط بين هزية فارس وتفكك 
ا الحميرية با أن اليمن كانت حليفة فارس دينياً وسياسيا؛ 
وبالتالي فإن هزية فارس أفضت إلى نمط من «تمرق السلطة» فى 
اليعن. . وفي هذه السالة و بابعاد حادث السيل العرم عن 
وتعید إدراجه في زمن أعلى. البلاذري من جانبه» يقترح ان نربط 
ی فار سد مارت اور نبوخحڏ نصر وتجدیداً بعد سقوط 
0 رشليم“". هذا يعني ان الخدث کان عام ۱٦٥ق.م.‏ (سقوط 
القدس بيد الياباين) وهذا أيضاً لا يدو مو ففي هذا الوقت 
كانت هناك هجرة معا كسنة: إنزياح قوي صوب البداوة (كما تقول 
رواية البلاذري نفسه عن رحيل بني إسرائيل صوب الحجاز بحد 
الاحتلال اللابلي). 
هذا التورّع للسلطة - أعيراً - سوف يك كل جماعة من 
الجماعات» قبيلة أم شعباً من الشعوب القدينة» من امتلاك حلمها 
اا بها كامتياز إلهي: بلوغ ار بعینهاء هي في نهاية المطاف 
(أرض الميعاد) أو «الجنة الموعودة). وهنا ما م قوله بلغة أسطورية 
من خلال الوليمة الطقوسية الاجتفاليةء الكوسة للهجرة صوب 
الصحراء مثلما تم تجسيده عبر القرعة التي أجراها الكاهن ووعد 
كل قبيلة بأرض خاصة بها؛ جنة بديلة عن الجنة المدمرة أو التي 
سثطرد منها. وبذا فإن التناهب يكون قد أفضى إلى نتائج غير 
متوقعة» أساسها فك الارتباط النهائى داخل القبائل وبين بعضها 
بعضاًء لزيد من التمايز الثقافي والافتراق والتباعد» فتكون خزاعة 
هي (خزاعة) ووادعة هي (وادعة) وغسان هي بإغسان). «اليات 
النهب» هذهء وسواء كان ذلك على مستوى الطقوسية الرمزية 


0۹ 


إرم ذات الحماد 


(نهب ثياب الملك) ام على مستوی الواقع الفعلي (نهب الأحجار 
الكرية والطمع بالاستیلاء 2 ذهب وأموال الكان المقدس أو 
أجزاء منه) تحمل E RE‏ هو مفاقمة التمايز وجعل الافتراق 
وتهشيم الوحدة العضويةء قانوناً يحكم قواعد العلاقات الجديدة 
بين القبائل. لن تعود هناك (جنة) تجمع الآلهة بالبشر في إطار 
وحدة إ إيكولوجية عميقة عميقة» بل (جتات) متباعدة ومتمايزة. . ينجم عن 
تشظي المقدس في سياق الأزمة الدينية ذات الطابح القرباني› تش ظ 
مواز» ماثلء يطال الجماعات التي ت تسعی إلى امتلاکه. قد يفسر لتا 
اا ا من أسرار فكرة تعدّد الآلهة في الوثنية» بوصف هذا التعدد 
أحد مظا هر التشظي الاجتماعي. ففي حين تلازمت الوثنية مح 
فكرة تعدّد الآلهةء وهذه بوجود «جماعات») غير مو دة 
الديانة التوحيدية تتلاز» على على العكس من ذلك» مع وحدة 
الجماعات ووحدة العقيدة. لقد ت الديانة التوحيدية آلیات 
التناهب وقامت بتقییدها بنظام صارم من الأحكام وحتی 
الاعتبارات السلوكيةء بل بتحرم التناهب عبر تحويله إلى سلوك 
رمزي (الاكنفاء بالحصول على يزقة من كسوة الضریح» لا ُفترض 
في كل الاحوال أن تكون حقيقية تماماء ولكن يكن اعتبارها 
كذلك مادامت تؤدي وظيفياً الغرض ذأته: السماح بامتلاك علامة 
من علامات انتشار المقدس وتشظيه). لذا تعني الوثنية (قبائلية) 
بینما يتلازم الرسلام مع فكرة الأمة. 

فيما يتصل بزعم الإخباريين العرب القدماء عن محاولة [ثعلية] بن 
عمرو بن 2 احتلال مكة بعد الهجرة من اليمن» ومن أجل 
فرض سيطرة ينية مباشرة على الكعبة بإزاحة [جرهُم]» فمن 
الواضح أن العلاقة بين خحراب «جنة عدن» والاستيلاء على اكان 
المقدس للعرب» إا يتأسس فوق الأرضية ذاتها من فرضيتنا عن 
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(الدافع الديني) للخروج أو التيه في الصحراء بحثاً عن «مدينة 
مقدسة) مضاءة» أو عن جنة. يقول الأندلسى “ إن [ثعلبة] هذا 
هو [علبة العنقاء] وأنه كان الاين الذي لطم والده الملك أثاء 
الوليمةء نافياً بذلك وجود شخص آحر اسمه [مالك]. لا بد لنا 
واستناداً إلى الطبري والأزرقي» من وضع مسألة تحرك ثعلية العنقاء 
هذاء للاستيلاءِ على مكة» في سياق الصراع الحتدم بين القبائل 
العربية البائدة على (المكان المقدس) قصد احتكاره وإقصاء ونفى 
الأخرين عن محيطه» بل ودفعهم صوب الصحراء. وهذا هو 
بالضبط مغزى قول ظريفة الكاهنة - في الأسطورة: [خذوا بعيراً 
وخحضبوه بدم. تكون لكم أرض جرهم]. فهذه امحاولة هي حلقة 
في سلسلة محاولات لإحضاع عرب الشمال ووضع الكعبة تحت 
إدارة جنوبية مباشرة. 

كان طموح اليمن» وباستمرارء تحقيق حلم الاستيلاء على مكة. 
هذا الحلم الذي لن یخفت أو يتلاثى حتی مع انهيار «جنة عدن) 
وتفكك الدولة الحميرية» وهو سيجري تحت ستار «خدعة) دبرتها 
(هزيل) تارة وأحبطها تبان أسعد» وتارة أحرى تحت ستار الثأر من 
تغط أعرابي عدناني في [القليس]» ثم مرات لا عد لها بفعل 
دوافع وحجج ذات طابع ذرائعي كالطمع بنهب «كنوز الكعبة). 
من الهام أن نلاحظ _ هنا - أن زحف الملك اليمني تبان أسعد أو 
ابنه حسان"" باتجاه مكة للاستيلاء على الكعبةء والذي انقلب 
إلى (زحف سلمي) انتهى بتجديد كسوة الكعبة بدلا من هدمهاء 
وهو مجرد مظهر واحد فقط من مظاهر التوتر التاريخي بين القبائل 
اليمنية والحكام الحميريين» والذي کان ينجم آنعذ عن خضوع 
اليمن» دينياء لنفوذ فارس مرة أو لنفوذ روما عبر الحبشة مرة أحرى. 
ولکن في عصر تان أسعد بدا أن هذا التوتر قد أذ بعداً دينياً 
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E‏ 5 کانت اليمن تخضحع ج فلا في هذه الأونة لنفوذ 
فارس الديني إثر. اعناق (الملك) تبان سعد لليهودية. وهذا ما تعير 
عنه العارخ ضة القوية التي أبدتها القبائل.وتمشلت في قتل أسعد ثم ابنه 
الإطار ا راع .حول الكعبة إذن» کان يخفي اوا 
ا حتی في ظل تدهور حالة الدولة المركزية في ال جنوب إذ 
عندما كانت اليمن تسقط في قبضة :الاجتلال الحبشي فإنها كانت 
م مستعدة للذجاب أبعد صوب زد ر مكة e‏ 
العرب ب ا ا لقد ا حماته على مکة (زهاء عام 
¥( أي على مقربة من مولد النبي a a‏ فکانت آخر 
محاولة يعلن فيها دفن اللحلم اليمني 2 نهائياً. قبل هذا الوقت» 
کان خلم الاستیلاء جلى مکة قد جلى في أنصع صورة إبان قوة 
'الدؤلة اليمنية في الدور الحميري الأول بتسییر اللات .العسكرية 
التي کان الللوك االيمنيون يقودونها بأنفسهم؛ وکن إحصاء ثلاث 
حملات كبرى - حسب الإخباريات القدية المؤيد بعضبها بيالنقوش 
أبرهة الحبشى. لقد التقط الأحباش هذا الطموح .اليمني وعملوا 
على تحریکه وتغذيته؛ وذلك ما تجسده - على أكمل وجه - حملة 
(عام الفيل) الفاشلة. شکلیاً قد بيدو الأمر أمام الباحث» وكأن 
.الأاحباش كانوا يقومون غعلياً إإرضاء طموحات أسيادهم الرومان 
ي المسيحي الجريرة رييت بيد ن ا ا 
نات اليمنيين إ إلى فرض نفوذهم وان وا و ت 
للجزيرة .العربية. الباعتث اللدينى الدفين يقف خحملق هذه الحملات 
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إلى النهايةء ويعبر في الآن ذاته عن مأزق اليمنء التى بجحت فى 
بناء حضارة زراعية راقية ولكنها فشلت فى امتلاك رسالة دينية 
کبرى. هكذا تحعطمت على أعتاب مكة كل الحملات العسكرية: 
أحفقت أثينا عبر فشل حملة غالوس ( ١٠ق.م)‏ ثم فشل الفرس 
عبر اليمن مع نشر المجوسية فيها ثم اليهودية وأخيراً أحفقت اليمن 
نفسها بعد تحول زحف تبان أسعد ثم ابته حسان إلى (زحف 
سلمي) انتهى بتجديد كسوة الكعبة بأرقى أنواع القماش اليمني. 
ولذا يكن النظر إلى حملة [ثعلبة العنقاء] بن عمرو بن مزيقيا 
على أنها أسطورة من نسج الإخباريين اليمنيين وأن لا وجود لها في 
التاريخ. ولكن مع هذا لا بد من استقصاء مغزاها: فهي تُفصح 
برأيناء عن حلم مقموع بامتلاك المكان المقدس؛ وتعير عن حساسية 
يمنية حاصة حيال مسألة تحرر مكة أو إفلاتها من النفوذ اليمني 
المباشرء وبالتالي فمن المشكوك فيه ان تکون قد وجدت بالفعل 
حملة من هذا النوع. وطبقاً لكل الروايات التاريخيةء» وحتى استناداً 
إلى خبر الأندلسي ووهب بن منبه وسواهما عن هجرة مزیقیای فان 
من قام عملياً بغزو مكة وإزاحة جرهم» إنما هم (خزاعة) القبيلة 
المهاجرة التي زعم أن اسمها استُمد من انحرافها عن خط الهجرة 
صوب بطن مر» وهو من وديان مكة. ولذلك يكن دعم وتأيد 
فرضية سقوط حكم جرهم بعد هجوم نظمته (خراعة) بخبر 
ار ا من المرويات عن استقرار مزيقيا ياء (المۇقت) 
في مضارب قبيلة عكٌ؛ ثم موته المفاجىء هناك قبل أن يعود الرواد 
الذين ارسلهم لاستطلاع الأرض «الموعودة) . أا حملة [ثعلبة] فلا 
وجود لها في کتب التاريخ»› ولعلها ترداد لصدى کک 
الجنوبية عن الحاولات الفاشلة للاستيلاء على الكعبة؛ ولنقلْ إنها 

استرداد بلغة رمزية لتلك الحاولات مع إضفاء ما يلزم من الوقائع 
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إرم ذاٽ العماد 


المناسبة لكي تبدو خقيقية اما بدلالة تاكيك الأندلسي (مثام ان 
[ثعلبة العنقاء] مات جر الحمى التي اجتاحت معسکره وأدت إلى 
هلاك جيشه وهو على أعتاب الكعبة» وهذه - كما نعلم - هي 
ظروف اندحار وموت أبرهة الحبشي وجيشه في [عام الفيل]. 
و العبارة ة التي الا قى والأندل ٩‏ والقائلة 
حرفیاً: [وکانوا في بلد لا يدرودً فيه ما الحمى؟] تنطبق على حالة 
أبرهة. ومع ذلك فإن إلحاح الأسطورة على وجود حملة يمنية مبكرة 
لاحتلال مكة في أعقاب انهیار سد مأرب» کن أن تکون تويلا 
لمستوى من مستويات الطاب القائل بوجود [توأمين] وهذا ما 
سنحاول تبیانه: ترعم الروايات أن [مالك] هو الابن الذي صفع 
والده أثناء الوليمة» بينما تنفي روايات أخرى وجود شخص اسمه 
[مالك] أصلاً وتحل محله آحر هو [ثعلبة]. ثمة دلالة يفرضها 
الخطاب الأسطوري في هذا الإطار لا يتعين إهمالهاء نفي وجود 
آبئین لمزيقيا ياء أحدهما حقيقي والأخر مزیف. وبينما یُدعی أن 
أحدهما ارتكب (الخطيعة) بحق والده برعم أن الآحر ارتكب 
حطيئة بحق اقسات حين سعى إلى احتلال مكة. في الحالتين 
نحن أمام المنطوق الأسطوري ذاته بشأن رالتوائم] حیث تماثل - 
آنقذ - حالة العدوان على الأب (البشري»› الأرضي) مع حالة 
العدوان على الرب الأب السماوي للبشرية) ولذا فإن العقاب 
للائم هو الهلاك. إنطلاقاً من هذه النقطة في الطاب الأسطوري 
ما هي بؤرة الأزمة الناشغة عن وجود [توأمين] أحدهما (دنس)» 
ولأن معضلة تصنيف التوائم» فى جوهرهاء هى معضلة تصنيف 
افر فة ا تى ااه وا ال مو ا ر افق 
الوخد باستنين: مالك وة :اذا كا د بالقعل ب آمام شخ 
واحد لا شخصين فإن ما حدث» كان وببساطة» موت أحدهما 


ا کد > کک جح 


الفصل الثامن: فقي الطريق إلى الأرض الوعودة 


بفعل العقاب السماوي جراء ما ارتكب من خحطيعة» وهذا ما سوف 
یُعیدنا من جدید إلى نط الصراعات الدائرة بين [التوائم]» إذ لا بد 
من إحداث تایز نهائي بینهماء انفصال وفك ارتباط لا یعود فيه 
أحدهما شبيهاً للآخر أو مماثلاً له. وهذه هي الصورة الدموذجية التي 
نراها في أسطورة [[إ [e511‏ حيث اللك شاد وشقيقه شدید» وفي 
أسطورة [الإسكندرية]: الإسكندر وشقيقه المَرّماء وهي ذاتها _ 
أخيراً - الأسطورة الأقدم عن هابيل وقابيل. لا بد إذن من الفصل 

بين الشقيقين السوسيولوجيين بالقضاء على أحدهما أو بإحداث 
تايز نهائي بينهما. وليس ثمة صورة أكثر بلاغة من صورة أحد 
[التوأمين] وهو يوت بفعل عقاب سماوي على أعتاب [المكان 
المقدس]. 


الهرامش: 


#) الفردوس المفقود 

.۲۱۹ الإکلیل» ج ۲» ص‎ )١( 

(۲) لشوة الطرب» ص ٠٤٠١‏ 

(۳) مروج الذهب» ج ۲» ص .۳۲١‏ 


)٤(‏ تاريخ الأم والملوكء مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» مطبعة لايدن - هولند 
۹ ج ۱ ص اء ٠‏ 


(ه) أخار مکةء ج ۱» ص .٩۲‏ 

() فوح البلدان» ص .۲١‏ 

(۷) نشوة الطرب» ص .٠٤١‏ 

(۸) الأصنام: ط القاهرة (الدار القومية) ٠۹٦۰‏ ترجمة: أحمد زكي. 
)٩(‏ الأسطورة كاملة في الملحق. 

)١١(‏ رواية المسعودي والأندلسي. 
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)١١(‏ رواية امسعودي. 

(۱۲) كل اقتراب محر منرع» من المكان المقدس محفوف بخطر الهلاك: أنظر الفصلين 
(الرابم والخامس) وكذلك حملة أبرهة الحبشي التي انتهت بعقاب سماوي: 
الطاعون الذي أصاب معسكره. 

)٠١(‏ عند معظم الإخباريين» انظر الطبري» مثلاًء والمسعودي كذلك. 

)١ ٤(‏ المصدر تفسه. 

.۱٤٤ ص‎ »١ الطيري» ج‎ )۱٥( 

)١١(‏ الأندلسي. 

(۱۷) وهب بن متبه» التیجان» ص .۲۸٦‏ 

)١۸(‏ الأندلسي. 

(۱۹) الإکلیلء ج ۰۲ ص ۲۹۹. 

)۲١(‏ المصدر نفسه. 

(۲۱) (تاریخ شمود): أ. براندن. 

(۲۲) المسعودي» مروج الذهب. 

(۲۲) الأندلسي» نشوة الطرب» .٠٤٠١‏ 

.٠١ »٠٤ القرآن الكري» سورة سبأء الآيتان:‎ )۲ ٤( 

.٠۹ ۰۱۸ المصدر نفسه» السورة نفسهاء الآیعان:‎ )۲٥( 

۷ »٦ المصدر نفسه» السورة نفسها الآيتان:‎ )۲١( 

(۲۷) أنظر مثلاً: الأغاني» ۸: ٠٠‏ الطبري ۲: ٠٠١‏ العقد الفريد (۲/ .)٠١٤‏ هامش 
محقق الأصنام لابن الكلبي» ١٠۱؛‏ حيث يذكر المحرق كصنم. 

(۲۸) عرائس اجالس» ص .٠۰۷‏ 

(۲۹) البلاذريء فتوح البلدان, 

٠٤١ نشوة الطرب» ص‎ )۳٠( 

)۳١(‏ السيرة والتيجان» ونشوة الطرب. 

)٠۲(‏ الأزرقيء أخبار مكة. 

(٣)الأندلسي»‏ نشوة الطرب. 


م چ کے 


الاتمة 


[أم يقولون إن إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب 
والأسباط كانوا هُزداً أو نصارى قل أأنتم أعلم أم اللي“ 


يعرض مؤرخ مرموق لطالما أبدى القدماء احتراماً 

حاصاً لروایته و قة لإ محدودة بهاء وذلك بفضل 
دقة معلوماته E‏ الشديد على تقديم شهادة موثوقة» حلا 
ا وا د للا التي نحن بصددهاء نعني تحديد الوقت 
الحتمل لوقوع انهيار سد مأرب. ذلكم هو ابن الكلبي. وما دمنا 
نشكك - في الأصل - بالتاريخ الذي يقترحه علماء الآثار 
لظهورملكة سباً جنوب غرب امجزيرة العربية (زهاء ٠١١‏ ١١ف‏ م) 
وتعتقد» لأسباب عديدة» أنه غير ملائم ویستلزم تصحیحاً 
کرونولوجیا؛ فإننا نشکك بالتالي› بتاریخ انھیار الس كما اقترحته 
سائر الإخباريات العربية القدية. هذا المؤرخ الذي نشق» نحن أيضاً 
بروایته علی غرار الأقدمین؛ یری أن انهيار سد مأرب حدث على 
مقربة مباشرة من نهاية عصر (عاد). ولا كنا لا نعرف شيئاً عن هذا 
العصر باستفناء المرويات والأساطيرء» فإن نهايته لا تعني سوى بدء 
عصر الجماعات والقبائل التي تركت نقوشاًء مثل (ثمود) التي 
لاحظنا كيف _أنها دنت جملة من الوقائع التاريخية التصاة 
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ا رم ذات الحماد 


بدیائتها وحروبها مع الآشوریین (با ان ثمود کانوا خلفاء عاد كما 
يقول اص القرآني). 

في هذه الحالة لا بد أن انهيار سد مأرب حدث في عصر أسطوري 
اتا وبا نامیاد وواه نادرى والاندلی ۹ 
لنعيد طرح المسألة من جديد على أساس رفع السقف الزمني لظهور 
ملكة سأ ثم رفع السقف الزمني حدث انهيار السد. من شان 
هذا الحل أن يساعدنا في فك الارتباط نایا ن اجان 
منفصلين لطالا قام القدماء بدمجهما في عصر وأاحد نعني: 


١‏ - هجرة عمرو بن عامر (مزيقياء) صوب العراق وبلاد الشام 
وهي براینا هجرة قدية قد تكون ارتبطت - بالفعل - 
بانهيار سد مأرب وخراب إجنة عدني. 

۲ - وهجرة ربيعة بن صر اللُخمي صوب الحيرة (الكوفة حاليا) 
التي نعتقد أنها كانت «مستوطنة ينية» على تخوم بابلء 
أنشأتها القبائل الحاربة بدعم من ملوك اليمن في زمن شمر 
يرعش» وقد التحق بها ربيعة مع قبائل أخرى إثر الاحتلال 
ليشي البحن. 

لقد أظهرت كثرة من الإخباريات استهتاراً فظيعاً في الإيحاى 

ويقوة بان هاتين الهجرتين حدثا في عصر واحد وقعت فيه 

الأحداث التالية: إنهيار سد مأرب» احتلال اليمن من جانب 
الحبشة» سقوط القدس بيد نبوخذ نصرء هزية (دارا) الفارسي على 
يد اللإسكندر اليوناني وظهور ملوك الطرائف في اليمن. کل هذه 
الأحداث لا یکن أن تكون وقعت في وقتا او رمن واخ لاما 
حدثت في الواقع في عهود وعصور مختلفة. نم عن هذا الإيحاء 
دمج الهجرتين في إطار واحد يظهر فيه انهيار السد مرتين: مرة في 


A Sa 


عصر (مزيقياء) ومرة في عصر ربيعة بن نصر اللخمي. وهذا أمر 
غير مقبول. مثلا: کان الاحتلال الحبشي لليمن زهاء قم 
بینما کان سقوط القدس بيد نبوخحذ نصر زهاء العام | ەق.م. 
فیما هزم (دارا) على ید الإسکندر في العام ٦۸٤ق.م.‏ هذا هو 
مصدر التناقض في الروايات التاريخية التي جعلت من انهيار السد 
وخراب لإجنة عدن حداً فاصلاً بين عصرين: عصر ا نة 
الأرضية التي عاشت العرب العاربة جربتها جنوب غرب ال جزيرة 
العربيةء وعصر الهجرة والترحال بحثاً عن أرض جديدة «موعودة). 


بصدد الروايتين المتناقضتون لكل من (البلاذري) ورالأندلسي) يكنا 
إيجاز نمط التناقض بثال واحد؛ إذ تجعل رواية (البلاذري) من 
هجرة مزيقياء حدثاً متلازماً مع انهيار سد مأرب» ولكنها تضعه في 
عصر نبوخحذ نصرء ومباشرة إثر سقوط القدس بعد الدخول البابلي 
١ه‏ ق.م. وهذا مستحيل لأن قوة الدولة البابلية - الآشورية آذ 
المتمددة خارج حدودهاء یکن أن تعيتق بسهولة أي هجرة 
استيطانية كبرى من هذا النوع. على الضد من هذه الرواية يرى 
(الأندلسى) - والنويري استطراداً - أن انهيار سد مأرب حدث في 
عصر الحروب اليونانية - الفارسية وأثر هزية فارس (الملك دارا)؛ 
وهو ذاته العصر الذي ظهر فيه ملوك الطوائف. وهذا غير مقبول 
ايشا لان عضر اروب اليرنانية -الفارسية بدا ا فا = بعد 
سقوط اليمن بيد الحبشة بزهاء ۸٤‏ عاماً وهو الزمن الفاصل بينهما. 
لكن هزية فارس يكن أن تکون سبباً معقولاً حدوث ضعف وتراج 

ثم انهيار في الوضع اليمني» ما أن اليمن كانت تحت النفوذ الديني 


ي لفارن واليهودية) إِذ من ان الحبشة 


۳۹ 


إرم ذات الحماد 


الوكيل السياسي والديني لفارس في المنطقة: اليمن. وهذا يعني أن 
هجرة رييعة بن نصر نصر اللخمي صوب العراق والحام فخت بي 
هذا الوقت. بينما لا یکن قبول المراعم القائلة أن هذا الوقت هو 
ذاته وقت حدوث انهیار السد؛ لأن الأحباش في هذه إلحالة 
یکرو قد احتلوا بلدا أغرقه الطوفان وهجره سكانه» وبالتالي 
فمن المستحيل على الحتل أن يفكر بإنشاء [القليس] كبديل للكعبة 
في بلد محطم. الأرجح أن الاحتلال حدث منفصل تماما عن 
حدث انهيار الس وخراب فوجنة عدن. أما مسألة «ملوك 
الطوائف» الذين برعم تارة أنهم ظهروا زمن مزيقياء وتارة في عصر 
ربيعة بن نصر اللُخمي» فإنتا ولأسباب عديدة» نميل إلى الظن أنهم 
ظهروا في زمن الاحتلال الحبشي لليمن. فك الارتباط هذا ين 
جملة من الوقائع المتشابكة وحصر تداخلاتها فى أضيق نطاق 
ممکن» من شأنه ان يعرض علينا مساعدة ممتازة إدراج مسأل 
انهيار سد مأرب في (عصرها الأسطوري) الذي . يقترحه ابن 
الكلبي. 
يروي ابن الكلبي (وياقوت الحموي) رواية انهيار السد انطلاقاً من 
کوته حدا وقع في نهاية ع را الأسطوري. وکما هي عادة 
القبائل في سردها وتناقلها لأسطورة الهجرة الكبرى» التي حدثت 
مرات ومرات» وبأشكال وصور لا حصر لها؛ فإن [طيء] القبيلة 
العربية الشهيرةء أأضافت اسمها إلى قائمة أسماء القبائل المهاجرة مع 
مزيقياء في عصر قريب تماماً من عصر زوال (عاد)؛ وقامت - تالياً - 
يتسب الأسطورة نفسها على أنها «حكايت عثورها على «أرض 
الميعاد» أو «الجنة» الموعودة. وبكلام ثانِء قامت بتقديم اأسطورتها 
عن سر وجودها في هذا ا مكان التاريخي الذي صار وطناً لها: (أجأً 
وسلمى) وهما جبلا طيء المشهوران عند العرب. يقول ابن 


ا س o‏ 


الخاتمة 


الكابي: لا تفرق بنو سبأً أيام السيد العرم؛ سار هؤلاء في هجرة 
کبری وکان معهم ابن اخ لهم يدعی (طيء). وقد شي طياً 
ل رطيه) المنازل طياً. لكن [طي] توغل في أُرض الحجاز» وکان له 
بعیر يشرد (يت يتيه) في كل سنة عن إبله ثلاثة أأشهر» ثم يعود بعدها 
وآثار الخضرة بادية على شدقيه. فقال (طيء) لابنه عمرو: تفقّد 
يا ي هذا البعير؛ فإذا سرد فاتبع أثره حتى تنظر أين ينتهي. فلما 
كانت أيام الربيع وسَّرد البعير تبعه عمرو على ناقة فلم يرل يقفو أثره 
حتى صار إلى جبلين فأقام هناك. فنظر عمرو إلى بلاد واسعة كثيرة 
مياه والشجر والنخيل والريف»› فرجع إلى ابيد وأخبره بذلك. فسار 
(طيء) بابله وولده حتی نزل الجبلين فرآهما أأرضاً لها شأن» دد 
فیھما شیخاً عظيماً جسيماً مديد القامة على خلق (العاديين) - أ 

من ناء عاد الأولى ومعه امرأته على حلقه وقد اقتسما 
بينهما نصفين: في أحدهما الرأة وتدعى (سلمى) وفي الثاني 
زوجها ويدعى (أجأ). فسألهما (طيء) عن أمرهما. فقال الشيخ: 
نحن من بقايا ضحار . غنينا في هذين ال جبلين عصراً بعد عصر. 
فقال له (طيء): 


هل لك ه في مشا رکتي إياك في هذا اكان فأکون لك مۇنساً 
وخلا؟ فقال الشيخ أجاأً: إن لي في ذلك رأياً. فأقم فإن المكان 
واسع والشجر يانع والماء طاهر والكلاً غامر. فأقام معه (طيء) بابله 
وولده» فلم يلبث الشيخ والعجوز إلا قليلاً حتى هلكا وخلص 
اكان ل (طيء)( ٤‏ 


هذه هي راجنة) التي يعثر عليها کل مهاجر تائه في الرا 
(توغل عا في الحجاز) کہا هو حال [طيء]ء ُو توغل عميقاً 
أكثر في صحاري عدن» كما هو الحال مع ابن قلابة مع [إرم]. 


۴۷۱ 
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وفي كل الأحوال هناك بعير يهرب أو تيه يتبعه مالكه لكي 
یسترده» ر و ی اران ری ای التي وعد بها. . في 
أسطورة [إرّم] كانت هناك إبل تشرد يتبعها بعير فوقه ابن قلابة. 
بینما نری في أسطورة [طيء]ِ بعيراً يشرد تتبعه الإبل بقيادة مالكها 
لکي یتم بواسطتها امتلاك الأرض الموعودة. وهذه هي ا 
ذاتها عن الأرض - ال جنة التي تتمزق القبائل وتتيه في الصحراء بحا 
عنها. إنه الخروج ال جماعي نفسه: (فسار طيء ببله وولده حتی نزل 
اجبلین) الذي يتكرر في صور واشکال لا حصر لھا؛ وهو - برأینا - 
الأساس الروحي القديم الذي قامت فوقه (عقيدة خحراب اجنة): من 
سڌ مأرب» ا بخراب «جنة) مصر بعد الضربات الوبائية العشر 
فى التوراة حيث هاجر بنو إسرائيلء بعد ذلك» نحو الصحراء؛ 
وانتهاء بهجرة ربيعة بن نصر المي صوب الحيرة. . وهي العقيدة 
ذاتها التي تستمد أصولها من واقعة أسطورية : حروج آدم من 
اجنة نحو عالم لا عضوي. لقد انبثقت فكرة | لأرض الموعودة من 
قلب هذا التراث الأسطوري الضخم الذي خحلفته العرب العاربة 
قبل زوالها التاريخي استناداً إلى تجربة حياتية مباشرة عاشتها بعمق» 
وحددت الطوفان نقطة بداية له. 
من جانب ماء سيبدو من الواضح أمامنا أن انفراد كل جماعة بسار 
خاص بھاء ثم بحلم حاص بها أیضاً كما رأينا من هجرة مزيقياء 
والقبائل وبحثاً عن [أرض ميعاد] تدر لبناً حليباً وعسلا؛ هو محرك 
فعال وحقيقي يقف باستمرار خلف کل إحساس فردي أو جماعي 
بإمكانية بلوغ (الجنق أخيراً عبر الهجرة والتيه في العالم 
اللاعضوي. إن العرب العاربة التي احتضنت بجربة إبراهيم 
التوحيدية» وشهدت مواطنها التاريخية محاولته الكبرى لتأسيس 
[مکان مقدس] للعرب یکون قباتهم وتهفو إلیه قلوب البشر؛ لا بد 
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أن تكون قد أعطته فكرة «أرض اليعاد» هذه» على المستوى الرمزي 
وعلى المستوى الواقعى. وثمة داحل التص التوراتى إشارات كافية 
لدعم هذه المقولةء إذ إن الكلام عن شعوب من العرب البائدة مثل 
[العماليق] أو (بني عناق) أو الكنعانيين ر حتى ملك «شالیم) 
بالتلازم م الحديث عن إبراهيم ونزاعه (مثلاً) حول بغر شباعة مع 
بي مالك (أبيمالك)؛ لا يشير في الواقع ! ا إلى هذه الحقيقة المنسية 
أو التي راد طمسها نهائياً. وهذا ما سنراه في تحليلنا -جذر كلمة 
[كنعان] وصالتها بهذا الواقع. : 


حسب التوراة (سفر العدد) کانت مدن العماليق والكنعانيين 
لهم» فضلا عن هذاء قوة ضاربة؛ بینما کان إبراهيم (ع) ثم سلالته 
بقيادة موسی؟ مجرد جماعة صغيرة تائهة جاءوت تفتش عن (جنة) 
لا معدت كلهم فل الأ رن س ابال الي تشع إل 
الصحراء فا عن موطن جدید» بدیل عن جنة مدمرة؟ وهذه 
لھا ساس ديني بأکٹر ما لھا ساس حياتي واقعي. وهذا ما 

۵ کل الہجرات التي تنسب عادة | إلى خراب (جنة عدن) 
ا بعضها حدث اتات أحری» مثل الاحتلال الحبشي. استناداً 
إلى شهادة التص القرآني الموثو قة» لم یکن لا إبراهيم ولا إسحق ولا 
يعقوب ولا الأسباط يهوداً. وهذه واحدة من الأفكار الاطعة التي 
تخلط بين (اليهود) وبين (بني إسرائيل): «لأم يقرلون إن إبراهيم 
و|سماعیل راسشى تعقوت والأمباط کانوا ردا أو نضارى قل 
أأنتم أعلم أم الله“ وهو نفسه التأكيد القرآني: ما كان إبراهيم 
يهودیاهة. 


لقد تركت هذه «الثقافة» وإحدى تجاياتها «عقيدة خراب الجنة» ثم 
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إرم ذات الحماد 


الهجرة والتيه والضياع في الصحراء أثراً عظيماً وقوياً في الحلم 
الجماعي ليهود ببلوغهم أُرضاً خحأاصة بهم انطادقاً من إغراء ا 
الإلهي القديم في الكان الذي احتضن تجربة إبراهيم (ع). علماً أن 
[ابرام] الآراميء الذي هو [إبراهيم] قبل حول اسمه نهائیاً 
[فونو طيقياً]؛ ا ات من (مدينة) ماء برعم آنا وز أو 
د وبقطع النظر عن الاسم الحقيقي للمدينة التي جاء منها 

إبراهيم؛ فإن مجرد خروجه من (المدينة) إلى الصحراء بخثاً عن 
(أرض موعودة) سوف بيرم لأجلها ميثاقاً مع الرب؛ له ولنسله من 
بعده؛؟ إا يۇ کد ويدعم اتجاهنا في التحليل. فهذه المدينة ضحت 
«جنة مدمرة» بعد الحادث اليثولوجي الرهيب: إضرام النار حرق 
إبراهیم» ثم خروجه سالا منها نحو الصحراء. هذا الخروج من 
(المدينة) إلى (الصحراء) له فضلاً عن ذلك» سياق في ثقافات 
شعوب أحرى عاشت العرب العارية إلى جوارها أو معها. فمدينة 
(حاران) مثلاً كانت موطن عبادة الإله [سين] إله الق شأنها شأن 
واحة (تيماء) التي قصدها الك البابلي نابوئيد من بابل ليتعيد في 
الصحراء کما رأینا ما سبق (زهاء ٥٥٩‏ - ۳۹٥ق.م).‏ ليس الهم 
قط البرهنة على أسبقية هذه الواقعة على تلك» بل المهم تيت 
السياق الذي تجري فيه هذه الهجرة بوصفها ظاهرة دينية» ما دام 
الافان الأقدم هو ساس ميثولوجي: الطرد من الجنة (وليس دون 
معنى أن يتم الربط بين هجرة نابوئيد وبين سقوط بابل بيد الفرس). 
برأينا أن فكرة (أرض الميعاد) اليهودية على صلة وثيقةء لا بوجود 
أرض مزعومة بعينهاء سوف تستغلها أوروبا المعاصرة لكي تغتصب 
فلسطین وتقیم کیاناً عنصرباً لا صلة له لا من قريب ولا من بعيد 
ببني إسرائيل» بل له صلة بيهود الخزر وأوروبا والمشروع الكولونيالي 
في المنطقة؛ هي جزء عضوي من تراث قديم عرفته العرب البائدة 
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قبل ظهور إبراهيم وسلالته. ومن المؤكد أن هذا التراث قد ترك في 
سلالة إبراهيم (إسلحق ويعقوب والأسباط) أثراً لا عحى عن المغزى 
الحقيقي للهجرة من «امجنة المدمرة) بفعل الطوقفان نحو الصحراء 
بحثا عن وطن آخر. ولذا صر التوراة حروج بني إسرائيل في زمن 
موسی من مصر» وکأنه خروج الل ن ج ميحطمة مدمرة. 

وهذا وحده ما کن اَن يقدم لا تأويل a‏ ا بُعرف 
ڊ «الضربات العشر) الوبائيةء د تلازم (الخروج الإسرائيلي) م دمار 
مصر» وهي كما نعلم» من نص التوراة بمثابة (جنة) ازدهرت زمن 
یوسف بعد سنوات الجحاعة. تدمیر مصر إذن» وبواسطة الضربات 
الوبائية العشر ومنها (الجراد) ا لا يندرج إلا في الإطار 
8 ا : عقيدة الجنةء ا2 آکان ذلك بالریح 2 
a‏ ا دهاشمل E‏ [فهلك 
منهم ثمانون كهلاً في ليلة واحدة حتى جاوا عن مكة إلى إصم]. 

لیس هذا العقاب الاج الذي یصیب القبيلة التي حلت آموراً 
عظاماً في الحرم ودنن الكان المقدس؛ أو الذي یصیب مصر»› أو 
(عاد) ثم (ثمود)» مجرد رد رمزي على طغيان ملك أو استبداد 
قبيلة أو اضطهاد مدينة أو فرعون؛ بل هو عقاب سماوي غامض 
يحيل الجنة الأرضية إلى حراب؛ لتبداً إثر ذلك هجرة من جديد 
بحثاً عن [جنة] بديلة. وهذا هو القاسم المشترك بين الدواب 
والحشرات والحيوانات التي دمرت [ا م جنة]: الحية في السماءء ثم 
الفأرة في سد مأرب» مرورأ بالنمل الذي أفنى جرهم وأخرجها نحو 
الصحراء (إضم) ولیس انتهاءٌ بضربات التوراة العشرء الضفادع 
والجراد. ولأجل فهم صحيح للضربات العشر الوبائية في التوراة إثر 


خحروج بنی إسرائیل من مصر» وبصرف النظر عما إذا كان هذا 
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الخروج جرى في مصر بالفعل أم في مكان آخرء فإن من الهام 
للغاية النظر إليه كرد تلقائى تقوم به السماء انتقاماً من عمل ما 
وعندما يتم وضع هذا التصور في حيره الصحيح كجزء من شبكة 
القصورات التقافية والدينيةء وکجزء عضوي من التراث ا 2 
الديني العربي القديم» فسوف یکون بالوسع آنفٍ النظر إليه على انه 
تثبيت للقاعدة. إذ لا بد لكل مهاجر تائه في الصحراء من أن 
ا وراءه جنة مدمرة» هرب منهاء بفعل اضطهاد فرعون أو 
بفعل اضطهاد الطبيعة. ولذا سيشكل (الخروج الإسرائيلي) في 
نظرنا - تعبيرا دينياء طقوسيا من تعبيرات وتجليات عقيدة (خحراب 
الجنة) أو الطرد منها لتأسيس (جنة) بديلة» وهذا كما نرى - تراث 
ضخم تركته العرب البائدة من تجربتها المباشرة في الهجرات. 
برایناء یشکل (الخروج الرسرائيلي) في أولى تعبیراته اجنينية (سفر 
التكوين) عندما خرج إبرام الآرامي قاصداً الصحراء» ثم في (سفر 
الخروج) كرواية دقيقة ومتكاملة لهذا الخروج الجماعي» مجرد 
صدىّ من أصداء التجربة التي عاشتها العرب البائدة قبل ظهور 
إبراهيم بوقت طويل» في عصر الهجرات الكبرى أو ما يعرف 
ب (الهجرات السامية) التى اسست سلالات حاكمة فى بلاد ما 
بين النهرين والشام. وإذا كان لا بد من التسليم لأغراض النقاش 
بكون إبراهيم (ع) قد جاء من أور أو حاران حسب التوراة» فإنه - 
في هذه الحالة - يكون قد عاد إلى وطنه الأول» وطن الإرميين في 
صحراء ا جزيرة العربية ليسترد اسمه ويصبح إبراهيم بعدما کان 
عفرب لقد عرفت العرب البائدة - بشهادة التوراة - مدناً 
محصنة وقوية ة (سفر العدد: أنظر ما يقوله السفر عن مدن العماليق) 
ثم هجرتها بفعل قوی ضاغطة» a E E a‏ 
أنها انهيار سد مأرب» ورا بفعل الجفاف والقحط عاد مثل. 
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رمزياً جرى التعبير عن هذه الهجرة ب (الطرد) من الجنة» وهذه 
کما رأينا غالباً ما وجدت صداها كفكرة دينية في أسطورة انهیار 
سد مأرب» الذي يضعه ابن الكابي على مقربة من نهاية عصر 
(عاد) الأسطوري وليس في أي عصر آخر. وبينما كانت العرب 
العاربة (البائدة) تحتفظ حتى عصر موسى بمدن قوية كما يشير إلى 
ذلك (سفر العدد) ومنها مدن العماليقء فإن بني إسرائیل لم یکونوا 
لا في عصر إبراهيم ولا في عصر موسى يلكون أرضاً حاصة بهم 
أو أنهم أنشأوا (جنة) على غرار (جتات) الآحرين» بل كانوا 
جماعة صغيرة مُتدينة غُرفت» زمن إبراهيم» بكونها سلالة إسلحق 
ويعقوب» وعرفت 6 ي بأصحاب ديانة إسرائيلية لا 
ديانة يهودية» لان اليهودية انتشرت في وقت لاحق. ولذلك فقد 
عاش العرب الأوائل - بمرارة - نجربة (الطرد) من مدن خحاصة بم 
وبفعل قوی قاهرة» غامضة» فيما لم يکن بنو إسرائيل يلکون أي 
رض خاصة بهم على وجه الإطلاق» إذ لم يشكل هؤلاء وقبل 
(خحروجهم) قوة حقيقية» كما لم يلكوا بطبيعة الحال مدنا مزدهرة 
تدمرها قوی غامضة» بل کانوا ضيوفً ومهاجرین باستمرار 
كجماعة بدوية رعوية (سامية). فماذا يعني الحلم اليهودي ب [ارض 
اليعاد] التي تصؤر على أنها [أرض ر 
يشل هذا الحلم أكثر من ترداد على المستوى الرمزي أو الديني 
الطقوسي لفكرة التيه في الصحراء بحا عن (الجنة) حیث کل 
(تیه) يعني العثور على أرض تد لبثاً حايباً وعسلا. 

إذا كنا ن ركز - هنا - على جانب واحد وحسب» هو المغزى الذي 
ينطوي عليه التكرار الطقوسي حادث الطرد من ال جنة في صورة 
انهیار مفاجیء یدټره حیوان أو دابةء کالافعی في ال جنة» والفارة في 
مأرب» أو الجراد والضفادع في مصر؛ فلأن هذا الجانب هو الأكثر 
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ديناميكية من حيث تلازمه العضوي مع فكرة الخروج والضياع في 
الصحراء. لا ريب أن ظاهرة موت وزوال جماعات وشعوب 
قديمة» وهي التي تعرف عند منائر الإخباريين ب (العرب البائدة» 
تعکس» » وفي سياق الخطاب الأسطوريء 2 من واقع حقيقي 
یتمثل بتعرض هذه الجماعات إلى حادث تاريخي بيعدها عن 
امكان الذي عاشت فيه» بفعل انهيار حضاري مفاجىء (الفيضان) 
أو الطوفان» أو بفعل صدامات دامية (صراع العماليق و جرهم مثا 
أو حتى بفعل الاندماج والانصهار في تجمعات جديدة وائتلافات 
قبلية» كما هو الحال مع ائتلاف (ثمود) أو [تنوخ]. هذا الزوال 
يعنى أيضاً انحداراً وانزلاقاً مفاجئاً من (الحياة المدنية) إلى البداوة. 
دون معن أن الإخباريين العرب كانوا ينسبون بسهولة حتى 
الهجرات المتأحرة من اجزيرة العربية» إلى العامل نفسه» نعني انهيار 
سك مأرب» ا عطي الانطباع أن العنى أحقة الذي حلفه 
الحادث التار يخي (أُو الأسطور ي) في وجدان ا ب القدماءء کان 
مؤثراً بحيث رأت كل جماعة إلى نفسهاء وهي تهاجر» وكأنها 
تهاجر إثر انهيار حضاري مفاجىء أو إثر دمار -جنة زراعية يُطرد 
منها سكانها لسبب قاهر ومجهول؛ فينتقلون من حياة «بضطة)“ 
ورغد وثراء ومدنية إلى عالم مجدب وقاحل» إلى الرعي والبداوة 
وشظف العيش. المهم في هذا كله أن القبائل وال جماعات التي 
كفت عن الوجود كما نعرفها بأسمائها القديةء تمرقت» في نهاية 
اطاف» جراء الهجرة ر وقد عبر القرآن بقوة عن هذا الأمر: 
فلإفقالوا ربنا باعد بين أسفارنا وظلموا فجعلناهم أحاديث ي0 . 
في هذا الإطار العمومي عاينا أن ننظر إلى الوعد الذي قطعه الربُ 
- في التوراة مع إبراهيم: [ولنسلك أعطي هذه الأرض]”“ والذي 
تأسست فوقه رانطلاقاً منه هجرة بني إسرائيل ڈ ثم زوالهم فیما بعد» 
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مثلما اکت أسطورتهم عن [أرض الميعاد] استناداً إليه» كوعد 
إلهي بأرض مفارقة» استثنائية هي صورة طبق الأصل عن الجنة. 
لأول وهلة يعطى هذا الوعد با هو وعد إلهي ومن منظور 
ميثولوجي» الانطباع بأنه تكرار للوعد الأسطوري الذي تلقاه 
الإنسان من خالقه بعد طرده من الجنةء بأن عرد إليها بعد حين. 
ومقتضى هذا الوعد فقد كان على الإنسان أن یحلم باستمرار 
ببلوغ اجنة رمزيا أو واقعيا. و بطبيعة الحال فقد تغلغل في الوجدان 
البشري وعميقاًء ذلك الاڈ ثر الرمزي الذي خلفه الحلم القديمء فصار 
الوصول إلى (أرض) تدر الحليب والعسل كما لو كان بلوغاً ماثلاً 
لبلوع أجنة» والعکس صحیح؟ ؛ إِذ کل حلم ديني بدحول الجنة 
یکن أن يجد تعبیره الواقعي بامتلاك رض هي نموذج عن صل 
سماوي. 

لقد حولت الميثولوجيا اليهودية هذا الوعد من كونه «حلماً» إلى 
طموح ببلوغ رض بعينها هي [أرض كنعان] التي ترد في نص 
الوعد الإلهي بعنى (أرض جنة) لا معنى أرض الكنعانيين. وهذا ما 
تال ال عل ها 
في البداية ترسم التوراة صورة (التيه) اليهودي على أنه السبيل 
الوحيد للوصول إلى «الارض الموعودة»» وذلك واضح من الإنية 
السردية لقصة الخروج الجماعي بوصفه عملا مُصكّماً لبلوغ هذا 
الهدف لا هربا من الاضطهادات الصرية وحسب. والتعاليم 
اليهودية تدعو ذ في الواقع» إلى اعتبار «الخروج الإسرائيلي» لا مجرد 
حادث تاريخي في حياة جماعة بشرية بدوية هي (بنو 

إسرائيل» "٠ء‏ وما باعتباره دافعاً أحلاقياً وروحياً أزلياً لبلوغ 
[الفردوس]۔ إنه» بلغة مفشري التوراة» ليس مجرد (حادث قدي) 
بل (حقيقة قمة حية) دائماً. يعني هذا أن التيه في الصحراء هوء بالفعل» 


۷۹ 


إرم ذات العحماد 


الوسيلة الوحيدة للعثور على «الجنة» أو الأرض الموعودة. وهذا عينه 
ما نراه في سائر الأساطير العربية الجنوبية القدية» وها أسطورة 
[طيء] آنفة الذكر؛ حيث الغروج والتوغل عميقاً في الصحراء 
يفضي إلى بلوغ [المكان] الموعود: الوادي المقدس بين جبلين 
أسطوربين مزدهرين. وهو ذاته ما نراه و فى أسطورة الأراضي والبلدان 
الموعودة التي سارت نحوها القبائل بقيادة مزیقياء. لأجل ذللی کله 
لا بد من تحليل هذا (الوعد) من منظور الفكرة التي يتضمنها. 


تخفي كلمة (كنعان) سواء في جذرها العبري أو التبري (كنعن) 
وهو جذر سامي مشترك» صيغة من صيغ كلمة «جنة» العربية. وقد 
اشتبه د. لويس عوض”''“ بالفعل» في هذه الصيغة في إطار بحث 
لغوي موسع لا علاقة له بموضوعنا ولا يتعلق - بطبيعة الحال - لا 
بالوعد الإلهي ولا بالهجرةء وإغا با-جذور المشتركة في ار اللغات 
ومنها اللغة العربية وصاتها بمجموعة اللغات الهندية - الاو 
لاحظ د .عوض أن الكلمة المصرية القديمة اط بمعنى («حديقة) 
قد تکون الأساس الاشتقاقى لكلمة «حديقة» العربية بعد إسقاط 
« أي: [ختش] التي أفضت - برأيه - إلى كلمة «حديقة». ولم 
پستبعد أن تکون «خنتش) [-اہط] قد شهدت تحولاً في حرف (خ) 
بحیث انقلبت إلى (ج) طبقاً لقانون السقف حلقيات وااهاه۴ 
بحيث أدت» في النهاية إلى صيغة «جنة» [جنت]. 


وارتأى عرض أن الجموعة الهندية الأوروبية «جاردن» ملو 
الإنكليرية و «جاردان» نله[ الفرنسية تنتميان غالباً إلى الجذر 
نفسه. کما أن ظهور حرف (ر) مکان (ن) هو تحل فونيطيقي 
مالوف. وبراي عوض فإن كلمة [حنتش] المصرية القدية بمعنى 
حديقة» جنة» مجنينةء قد لا تكون مجرد تصغير لكلمة (جنة لأنها 


A کے‎ 


توحي بوحدة فونيطيقية مع كلمة [كنانة] العربية وكلمة [كنعان] 
وهي الاسم القديم الذي كان يُطلق - كما يزعم - على قسم من 
بلاد الشام. استناداً إلى فرضية عوض اللغوية هذه» فإن 7 كنعان] 
و[كنانة] هما صيغتان من صيغ كلمة [جنة]. وحين يُقال: «كنانة 
الله في أرضه» فإن المقصود بها هو «جنة الله في أرضه». ويدو 
كذلك أن [كنعان] [كنعن] العبرية هي صيغة من صيغ كلمة كنان 
= كتانة. 

فى إطار فقه اللغة هذاء هناك إمكانية أخرى تعرضها الكلمة العربية 
القدية «جنة» بمعنى حديقة. ففي قواميس اللغة العربية كان العرب 
القدماء يسمون النخيل «جنة» وكل أرض مُغشبة هي 
(مجنونة) لم يرعها أحد. عن ابن الإعرابي : کات العرب تقو 
للخل المرتفع اا (مجنون). . وفي جوب العراق هناك 
شهیرتان (في البصرة) کانتا تعرفان قدیاً بكثافة النخيل هما جزيرتا 
«مجنون» الغنيتان بالنفط. وقد تسنى لي في أثناء زيارة إلى الأهواء 
N E E E EE‏ 
جنوبية هي البصرة والناصرية والعمارة مساحتها زهاء ٠٠٠١‏ ألف 
کیلومتر؛ و یزال سکانها يحافظون على الكثير من الكلمات 
الأكدية الأصل فضلاً عن الملابس رأدوات الطبخ وأساليب الحياة 
العامة . أن أستمع من صيادي القوارب لکثرة من الأساطير عن 
وجود أضوية ليلية كانت تشع في قلب الأهواز. ویېدو ان هاتين 
اجزيرتين قد أخذتا الاسم الحالي والقديم لهما «جزيرتا مجنون» من 
کونهما «جتنين» قديتون لاشتهارهما بالنخيل. وقد دارت حولهما 
الأساطير التي سمعتٌ بعضها من السكان الحليين مباشرة. وحتى 
وقت قريب کانت هذه الأساطير تروی على نطاق واسع» وقبل 
اكتشاف النفط» عن سطوع أضوية ليلية في هذا المكان» تبتعد 


۳۸۱ 


ارم ذات العحماد 


كلما حاول الإنسان الاقتراب منها. وبيدو أن الفلاحين والصيادين 
امغامرين سعوا إلى تنظيم رحلات استطلاعية من أجل الوصول 
إبها. ولكن عبثاًء إذ كلما اقتربت القوارب كانت مصاذر الضوء 

تبتعد. وغالباً ما اختلط هذا الإحباط برواية أأساطير عن ضياع أفراد 
ا في الأهوار. کما سمعت انهم يطلقون على هذا اكان 
اسم: «جنة عدن» وهو ا ذاته الذي يرد ق الألواح السومرية 
ثم في التوراة. ومن هنا منشاً الاعتقاد العراقي القدييم بان (جنة 
عدن) هی فى جنوب العراق لا فى اليمن. يعنى هذا كله أن 
[ا-جنة] في معتقدات العر ب البائدة ارتبطت بكثافة أشجار النخيل. 
وفي ثقافة العرب - تاليا - فإن (اليثة) هي البستان أو الحديقة ومنها 
«حديقة الرحمن») التي غرف بها نبي م اليمامة الكذات الذي عرض 
على أتباعه نموذجاً (مسخاً) عن الجنة كما ارتأى المسلمون وهو 
عوذج رضي بشري قصدَ به أن 2 محل النموذج السماوي 
الأصل. بف ابن منظور (اللسان: مادة جنن) كلمة (جنة) على 
آنها «الحديقة ذات الشجر والنخل وجمعها جنان وفيها تخصيص» 
إذ لا تكون «جنة في كلام العرب إلا وفيها نخل وعنب فإن لم 
يكن فيها ذلك وكانت ذات شجر فهي حديقة وليست جئة). 
ولعل جذر [جمنن] وهو ذاته» بعد التحول الفونيطيقي» جذر كلمة 
(كنن) القدي» يقودنا مباشرة إلى الجذر [كنعن]. ولكننا سنرى 
المعنى الدقيق الذي تعرضه ثقافة العرب القدماء لكلمة (جثة) عبر 
حصرها في المكان الذي يتوافر فيه النخيل والعنب» بوصف هذين 
الصنفين من الثمار دليلاً قاطعاً على الجنة: عل افر ويل 
العنب. وهذا ما رآه الرؤاد الذين أرسلهم موسى من أجل استطلاع 
[أرض کنعان] بعد الخروج» إذ عادوا و یحملون عنقود عنب مع 
سيءِ من الرمان والتين» ولیژ کدوا له انها واجنة») (سفر العدد). کان 


FAY 


هذا هو مفهوم الجتّة أو الفردوس أو «أرض اليعاد» التي تدر لبناً 
حلیبا وعسلا: كثافة افا اللخيل والعلب. 


وإذن: كان الوعد الإلهي لإبراهيم بأن یعطيه» ونسله من بعده 
هذه الأرض» وعدا ب «جنة» أرضية» محض أرض خحصبة فيها 
نخيل وعنب لا أرضاً بعينها. أما اسم أرض [كنعان] فمن المؤكد 
أن ما قُصد به لا أرض الكنعانيين التي يبلكونها سوية مع العماليق 
والمشيين واليبوسيین والأَموريين؛ بل فد بها (أرض جنة). ولکن؛ 
إذا ما قرأنا هذا المقطع من (سفر التكوين): روأعطیك الأرش التي 
أنت نازلٌ فيها لك ولنسلك من بعدك کل اُرض کنعان]“ على 
أساس أنها تعني» مباشرة ربالفعل رض آخرین کان إبراهیم نازلاً 
بينهم وفي ضيافتهم» فهذا یعتی أن الوعد برمته لا یتعدی» آنفزِ 
زطاق المساندة الإلهية في نزاع 42 من أجل الاستحواذ على هذه 
الأرض كما هو الحال مع معارك وحروب القبائل الأحرى وفيما 
ا رل لار الخصبة. وكنا لاحظنا من سياق هذا الكناب 
الحروب الضارية بين جرهم والعماليق (مثلا) أو مزيقياء مع عك 
(التی نعتقد أنها أعطت اسمها بعد هجرتهاء لدينة عكا 
اقلاق 


إذا ما وضعنا هجرة إبراهيم (ع) داحل ال جزيرة العربية» وفي السياق 
ذاته لظاهرة الهجرات والحلم بأرض -الحليب والعسل» فإن الوعد 
الإلهي (الميثاق) بأرض محددة» وبعینهاء لتکون من نصیب إبراهیم 
وسلالته يرثونها (كما ورت طيء أرضه الخصبة بعد موت أجا 
وسلمى في الأسطورة) فإن هذا يعني بلا مراء أن تزاع بني إسرائيل 
بقيادة موسى ضد العماليق والعموريين والكنعائيين والحثيين 
واليبوسيين وبني عِناق؛ إما كان نزاعاً حول أرض آخرين. أًما اميثاق 


TAY 


إرم ذات العماد 


أو الوعد الإلهى» فهو فى «ثقافة» الجماعة الدينية ليس أكثر من 
معتقد دینی ۴ اة إلية فی الحرب من أجل الاستيلاءِ على 
هذه الأرض. ولا كان تحقيق الوعد مستحيلاً في عصر إبراهيم (ع) 
نظراً لقوة هؤلايی الذين لم يستجيبوا لدعوته التوحيدية ولانهم 
کانوا محصنين فى مدن منيعة كما يؤكد (سفر العدد) فقد ظل 
الوعد ب (أرض کنعان) مجرد معتقد ورئه بنو إسرائيل كما ورثوا 
معتقدات أخرى. ولكن في عصر موسى» وإثر (الخروج الجماعي) 
والوصول إلى المكان القديم ذاته الذي كان موطن إبراهيم (ع) 
أصبح هذا (الوعد) لا مجرد وعد بل غدا هدفاً. ولذا اأرسل موسی 
الرواد لاستطلاع هذه ااا دل الحرب. وحين عاد الرواد 
قال ھۇلاء: [رأینا هناك بني عناق. عماليق مقيم بالنقب"'. ا لحي 
والييوسي والأموري مقيمون بالجبل. والكنعاني مقيم عند 
البحر]“". هذه الأرض في النهاية ليست سوى [أرض كنعان] 
التي تملکها قبائل أخرى: أي أرض اج جنة التي سوف تشهد تحولاً 
فونيطيقياً في بنيتها ونراها في صيغة: [(كنانة) الله في اُرضه] كما 
يقال في الأثور من أقوال,ِ ارب بجی [ ج ي الأرض]. وهذه 
الصيغة سوف 9 تاليا - في اسم واحدة من هم قبائل العرب: 
[كنانة] وهي بطناً عظيم من بطون العرب ومولّدة لبطن عظيم آخر: 
قريش» التي عرفت بكونها بطن من كنانة وترتبط بها بنسب وثيق. 
لقد بدا تحقق هذا الوعد مستحيلاً في زمن إبراهيم» الضيف 
هذه القبائل» نظراً للقوة الضاربة التي کانت تملکھا قیاساً إلى قو 
الجماعة الموحدة في البيت الإبراهيمي» والتي لم تكن مسلحة ۴ 
مفاتلة بقدر ما عرفت بورعها وتدينهاء ولكن في عصر تالِ» ومع 
موسى ثم الخروج الجماعي» ومع تحول (الوعد) إلى هدف جا 
وديني -جماعة بدوية مهاجرةء فقد اتخذ الصراع ا يدا 


A ت‎ 


الصراع حول الأرض المصبة. يقول موسى لرؤاده قبل إرسالهم 
کک هذه الأرض : [فتروا اش کف هيء والشعب اقيم 
بها قوي هوام ضفغيف» أقليل هو أًم كثير» وكيف الأرض التي هو 
ساكنها أجيدة اَم رديئة. وما المدن التي هو ساکنها أُمخيمات هي 
م حصون» وکیف الأرض م عقيمة؟ أفيها د شجر أم ل؟ 
وتشددوا وخذوا من ثمرها]'. يعني هذا ان بني إسرائيل في 
هذه الاونة وعند وصولهم إلى ا يدعي في التوراة ب «أرض كنعان» 
لم یکونواٍ يعرفون شیغاً مخدداً ودقيقاً من هدفهم» باستشناء کونه 
حلماً قدیاً یکاد یکون مدسياً توارشته الجماعة الضائعة في الصحراء 
عبر التعاليم الدينية زهاء أربعين عاماً. ومع أن الحلم غداء ويقوة دفع 
هذه التعاليم» هدفاً بذاته ولذاته بالنسبة هذه الجماعة الدينية 
الصغيرة ة (التي اف حیاتها ونشات في الأصلء في عصر جدها 
الأعلى إبراهیم كجماعة تقزم حنيفيته التو حيدية وهي ديانة ميّرها 
القرآن تمييزاً حاسماً ونهائاً عن اليهودية» بل ورد بقوة على مَنْ 
يزعمون بأن إسلحق ويعقوب والأسباط من بني ٳسرائيل کانوا 
بهرداًء بقوله نهم لم یکونوا لا يهوداً ولا نصاری)" فانها وهي 
تصل إلى «قادش» سعياً وراء [أرض ايعاد إنما تكتشف بنفسها 
الحقيقة المرة التالية: هذا الوعد» لم يكن» برغم طابعه الإلهي 
الصريح» سوى وعد بالحصول على جئة أرضية تلكها قبائل أخرى 
من العرب العاربة؛ كالعماليق وبني عناق والكنعانيين والعموريين» 
وأن السبيل الوحيد لتحقيق هذا الهدف هو الدحول في تزاع دام 
معهم لانتزاعها. وهذا ما يقوله (سفر العدد) بوضوح تام: [وأرسلهم 
موسى ليستطلعوا أرض كنعان وقال لهم: «إصعدوا من النقب. 
تصعدون من ام جبل. فتروا الأرض ٠‏ كيف هي» والشعب المقيم بها 
أقوي هو أم ضعيف» أقليل هو أم كثير. وكيف الأرض التي هو 


TAo 
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ساكنها أجيّدة ھی ام رديعة» وما المدن التي هو ساکنها أمخيمات 
هي م حصون» کی الأرضء» اة م عقيمة؟ افا 

لا؟ وتشدّدوا وخذوا من ثمرها) وكانت إذ ذاك أيام بواكير 
و[عادوا من استطلاع الارض یغد آربعین وها وساروا تی جاءرا 
موسى وهارون وجماعة بني إسرائيل کلهاء في برية فاران» في 
قادش» وقدموا لهماء ولکل الجماعة» تقريراً وأروهم ٹمر الأرض. 
وقصًوا عليهم وقالوا: «قد دخلنا إلى ا التي أرسلتنا إليهاء فإذا 
هى بال حقيقة تدر لبناً حليباً وعسلاًء وهذا ثمرهاء غير أن الشعب 
السا گا فيها قوي والمدن مُحصّنة عظيمة جد ورأینا هناك بني 
عناق» عماليق مقيم بأرض النقب» والحئي واليبوسي والأموري 
مقيمون با جبل» والكنعاني مقيم عند اليحرم"'. کان جوا 
رجال الاستطلاع على قرار مهاجمة أرض كنعان واضحاً أيضاً 
[وأما الرجال الذين صعدوا معه فقالوا: «لا نقدرا أن نخرج على هذا 
الشعب لأنه أقوى م[ ثم أضاف هؤلاء وصفاً دقيقاً للقبائل التي 
شاهدوها: [«وقد رانا هناك من ال جبابرة جبابرة بني عناق» فكانوا 
في عيوننا كالجراد وكذلك کا في عیونهم»]. لقد کان هؤلاي 
«أناس طوال القامات»“'. 

لذا فوجئت الجماعة المهاجرة والتائهة في الصحراء بقيادة موسی» 
بانهاء وي هدفها بامتلاك الجنة الأرضية (أرض الميعاد) لا بد 
لها من أن تدخحل في شبكة التراعات الدامية ضد هذه لقبائل 
مجتمعة أو منفردة» وحول الأرض بصورة مباشرة بجا هي رض 
حصبة؛ لتقوم بإقصاء الالكين الحقيقيين لهاء وتتكرها لنفسها هي 
كجماعة دينية تملك سنداً ربانياً بملكية الأرض. وهذه» بطبيعة 
الحال» صورة نموذجية من صور الصراع الذي عرفته وعاشته العرب 
العاربة (البائدة) قبل ظهور إبراهيم (ع)» كما تشهد بذلك سلسلة 


TA 


الخاتمة 


لا تكاد تنقطع من الرويات والأساطير عن العماليق جرهم وعبيل 
ووبار وطسم وجديس» وهي الجماعات والشعوب والقبائل القدية 
التي تنازعت فيما بينها ويون بعضها وضد آخرينء من أجل امتلاك 
هذه البقعة الخصبة والمقدسة أو تلك من اررض اجريرة العربية. وما 
ِن قبيلة مهاجرة إلا وارتطمت بأحرى مستقرة في وطنها ونازعتها 
في حق المشاركة. ما يقوله (سفر العدد) لا يش كثيراً عن القاعدة 
السائدة: ثمة جماعة مهاجرة تملك سنداً دينياً ا ستمتلك («جنة) 
أرضية أي (أرض كنعان). وكما لاحظنا من التحليل الفونيطيقي 
کلمة (کنعان) فإن هذه قد تعني مباشرة كلمة (جنة) سواء عبر 
الجذر العربي أو العبري. ولكن» لا كانت هذه ال جنة» التي دهش 
رواد موسی رآها لأنها تدر بالفعل لبناً ا وعساا هي رشن 
جماعة بعينها تعيش في إطار اثتلاف واسع يضم اليبوسي 
والعماليقي والكنعاني والأموري» فقد كان لا بد من منافسة هؤلاء 
ا على أرضهم. بهذا المعنى فإن ما يقوله (سفر العدد) ل 
يخرج كثيراً عن نطاق الصورة النموذجية للصراع الذي عرفته 
وعاشته قبائل من العرب البائدة» فهو يدور حول [وعد إلهي] 
بأرض آخرین. 
كان إبراهيم (ع) أصلاً ضيفاً على العرب العاربة ويقيم يينها. وفي 
(تاريخ مكة) للأزرقي كما في (تاريخ مكة) للفاگهي» وسواهما 
من المؤرخين القدامى» ما يؤكد ويدعم هذا التصور؛ بل ويقدم 
الوقائع الكافية عن أشكال وأماط الصراعات القبلية وربا عن 
الموضوع الرئيس في هذه الصراعات. وهناك كثرة من من المَرويات 
والأساطير العربية القديية عن نزاعات الا هذه» وبوجه 
الخصوص نزاعات القبائل المهاجرة والتائهة في الصحراء ضد 
القبائل المستقرة. 


TAY 


إرم ذات العماد 


إذا ما قمنا بوضصح التوصيف الدقيق الذي يقدمه (سفر العدد) 
لصراع بني ٳسرائيل بقيادة موسى» ضد بني عناق والعماليق سكان 
أُرض کنعان الأصليين فإن الوعد الإلهي سوف کف ببساطة» 
عن کونه ج ا من عقيدة دينية راسخة تقطع بوجود 
مساندة إلهية مباشرة لكل مهاجر أو جماعة مهاجرة بامتلاك 
[ابتة]. وما كان بنو إسرائيل» برأيناء جماعة من (الحنفاء) على دين 
إبراهيم» جدهم و كما فهم الإسلام بعمق نادر 
ومدهش وضعيتهم الحقيقية بحيث ميزهم نهائياً عن اليهود 
والنصارى» وهم في نهاية المطاف من آل إبراهيم وأتباعه ومن 
سلالته غير المباشرة أيضاًء فإن هؤلاء آمنوا بأن الوعد الإلهى بأرض 
كنعان هو وعد ب«جنة). ولکن فى أحد تجليات هذا (الوعد أو 
الامتلاك الحصول على «جنة أرضية» تدؤ لبناً e‏ وعسلاً لأجل 
استقرار هذه الجماعة وتوقفها عن الهجرة. ولأن الجنةء في ثقافة 
البدو من العرب العاربةء أو ما يسميه علماء التاريخ والآثار 
ب «الجماعات السامية البدوية) تعني كثافة في النخيل والكروم» 
ومن دونهما لا تغدو «الجنة» جئّة بل حديقة أو بستاناً» فإن ما رآه 
رواد موسى إنما هو ال جنة بکل تأکید: [قد دخلا إلى الأرض التي 
ارسلتنا إليها فإذا هي با حقيقة تدۇ لبناً 88 وعساا (سفر العدد). 
وكما لاحظناء فإن العسل في هذه الأرض؛ الال ا ا 
الجنة السماوية» ليس أكثر من تكثيفِ رمزي لثمرتي النخيل 
والکروم؛ أي للتمر والعنب» فعصيرهما بالنسبة للبدوي هو العسل 


كيسةك . 


" 


لوجي قي اران الأرض التي عاش فيها إبراهيم (ع) ضيفاً على 
العرب البائدة في [أرض کا د جاءها موسی منقاداً وراء حلم 
ديني قدم لیکتشف بنفسه ان رض الواقع ر ا الحل» فهذه 


TAA 


تحر سها قبائلٍ قوية ومدن حصيئة. لقد احتلط الحلم بالهدف وصار 
أحدهما دالا على الآخرء ينما یکن للمرء ان يز بين حلمه وين 
هدفه» فا حلم يظل سماوياً والهدف يصبح مع الوقت أرضياً. الحلم 
ببلوغ الجنة السماويةء بالنسبة للمهاجر» احتلط بهدف بلوغ (الجنة 
الأرضية) ولم يعد بالوسع التمييز بينهما أو فك الارتباط بين ما هو . 
(وعد) سماوي وبين ما هو طموح للاستقرار في رض مُعشبة. إن 
أسطورة التيه لأربعين عاماًء لا تعني بالسبة لنا شيعاًء سوى استمرار 
هذه الحالة في البحث عن [مكان]» ولذا استعادت» في لا وعيها 
الجمعي» موطنها القديم واتجهت صوب [قادش] التي يزعم i‏ 
التوراة أنها في سيناء وتحمل اسم «عين قديش». المر جح عندناء أنها 
انجهت من جديد» صوب الصحراء العربية مستذكرة أصولها 
المنسيةء كما يحدث عادة» لکل قوة يُقَذف بها إلى البداوة. 
تقول الميثولوجيا العربية الإسلامية والمصادر الإخبارية القدييةء إن 
إبراهيم (ع) جاء إلى مكة مهاجراً ليقيم قواعد البيت المرام فوق 
قواعد البيت القديم الذي بناه آدې ولکنء وطبقاً لرواية التوراة» فإنه 
حاض نزاعاً ضد شخص اسمه أبي مالك (أبيمالك) من أجل 
تثبيت شرعية حصوله على رر سبع) التي عرفها العرب البائدة 
0 «شباعة» وهي» كما رأينا ما سبق» البعر ذاتها التي صار - 
اسمها - فيما بعد «زمزم» بعدما حفرها عبد الطلب جد 
نبي (ص). استناداً إلى ابن هشام في (السيرة) ومصادر أخرى» 
خاض عبد المطلب صراعاً ضد قریش عندما قرر حفر (زمزرم) إذ 
قالت له قريش» وهي ترفض فكرة إعادة حفر البئر من أساسها لاه 
لا يجوز لان اا هرا مقدسة قدية : «(هي بر آنا إبراهيم). 
سنلاحظ - هنا - وانطلاقاً ما يقوله النص التوراتي» أن التحول 
الفونيطيقي في الاسم من [إبرام] إلى [إبراهيم] حدث في أعقاب 


۴۸۹ 
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اليثاق مع الرب بأن يلك الأرض. وكما هو واضح من السياق فإن 
[أبرام الارا امي] عندما وصل إلى «قادش» القدية» وهي مكة قبل أن 
تعرف تالياً بهذا الاسم» تخلى عن اسمه (غير العربي) واتخذ اا 
عربياً هو إبراهيم لاه عاش وسط هذه الجماعات ا [الأرض 
التي انت نازل فيها] رالتوراة) کما أن ابنه إسماعيل تعلم العربية 
الأولى ثم تف لسانه عن العربية الصحيحة كما ستنطتق بها 
الأجيال الجديدة من القبائل العحدّرة من صابه» وهى عشر 
(الفاكهى). وهذه التبدلات فى الأسماء تفيد فى تأكيد الفرضية 
التالية: من الحتمل أن الكنعانيين الذين بُعرفون - أحياناً - عند 
علماء الآثار ب «الاأموريين» حسب الضبط التوراتي» أو [العمورين] 
في الضبط التاريخي» وهم - عندنا - من بني عمرو (وهم من بطون 
ف قد ر اسمهم في صيغة [كنانة]('" القبيلة العربية 
الشهيرة» التي تعد قریش من اکر بطونها؛ ون هۇلاءِ أحذوا 
اسمهم» > في الأصل» من صيغة متحؤلة من صيغ كلمة [كنعان] 
وهي اسم أرضهم القدية» وييكن العثور على اسم [العموريين] 
القدماء في صيغ عدة» منها أسماء البطون الكثيرة التي تحمل اسم 
(عمرو) أو (عام)؛ الذي سيكون من المستحيل بل وغير المنطقي 
الافتراض أنه اسم جد على لکل هذه اجہاعات› ولکن من 
لمكن وفي ضوء التحليل الدقيق» قبول كونه اسماً دالا على 
[الإئنلاقف] قبلي قدي انفرط عقده وترك في كل بطن أو فرع بقية 
من اسمه. وثمة صلةء لا تماريها العين» يين هجرة عمرو بن عامر 
مزيقياء وبين [العموريين] المهاجرين صوب بلاد الشام والعراق. وما 
کر ابوت اسي حمل اسم (عامر) أو (عمرو)» ومنها «خزاعة) 
التي عرفت بكونها من أبناء (عمرو بن لحي) الذي تنسب إليه واقعة 
جلب الأصنام من الشا» قبل أن تحصل على اسم جديد يدل عليها 


E 


هو («حزاعة) لأنها «انخزعت» عن طريق الشام نحو بطن مر 

أودية مكة إلا الدليل الاأكيد على الصلة بين (العموريين) وهجرة 
عمرو بن عامر مزيقياء. هناك (مثلاً) عامر من عبد القيس وهو من 
البطون الكبيرة» بوعامر بطن من حنيفة (التي نعتقد أنها استمدت 
اسمهاا كقبيلة صغيرة من صاتها بحنيفية إبراهيم). وهناك بطن من 
(غسان) يدعی عامر وبطن من (الأوس) بُعرف ب (عام) فضلاً عن 
عامر بطن من بكر وعامر بطن من قيس عيلان» ویؤکد 
الفاكهي'"» أن (قيس عيلان سعت إلى ولاية مكة» بالقوة 
وحاربت من أجل ذلك وفشلت. وهي واقعة مؤكدة عن حرب 
دارت بين قيس عيلان وخراعة حاولت خلالها عیلان ان تخرج 
خزاعة من الحرم فأخفقت). وهناك أيضاً عامر بطن من (تميم) 
وعامر بطن من (النخع) ثم عامر بطن من (هوازن) وآخر من 
(كلاب) وهم أيضاً من بني عامر بن عبد مناة» وعامر بطن من 
(كتانة) وعامر بطن من مذحج وآخر من كعب بن (کات 
بالإضافة إلى عامر وهو بطن من كهلان اليمتية القحطانية القدية 
وأخيرأً: عامر من الليث من (كنانة). هؤلاء (العموريون) أو 
(العامريون) لم يتحدروا من جد أعلى اسمه (عمرو أو عام) أو من 
آباء قبلیین يحمل کل منهم اسم (عامر) ويتوزعون في قبائل شتی» 
كما يبدو ذلك لاول وهلة؛ بل هم (بقايا) الائتلاف الذي زق عبر 
الهجرة الأسطورية بقيادة عمرو بن عامر مزيقياءء والتي أشار إليها 
القرآن الكرم. ونظراً لقوة ونفوذ (كنانة) في قبائل العرب وبعض 
بطونها تعرف ب (عامس) فإنها سميت» في وقت من الاوقات به 
قريش تغلب انتساباً لبني تغلب الذين يتحدرون» مباشرة من نزار 
بن معد بن [عدنان] الشقيق الأسطوري (لقحطان). والعرب بوجه 
العموم» تنسب كنائة إلى جدها الأعلى [عدنان]. إن ابن الكلبي 


۳۹۱ 
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ينقل عن والده الكابي قوله الخير هذا: [لو أبطاً الإسلام قليلاً 
الك مولي الا فان خر © فان شير | إلى أن 
تسمية (كنانة) ب «قريش تغلب» تعود إلى كونها تنتسب أيضاً إلى 
تغلب بن وائل» وهذا يتسب إلى (عدنان). بيد أن هذا الافتراض» 
من جانب ابن منظور» يظل ضعيف الأساسء» والأرجح أن التسمية 
جاءت من انتساب [كنانة] شېه المباشر إلى (عدنان) الجد 
الأأسطوري للعرب» كما تقول قائمة الأنساب العرية. وة أهية 
قصوى تكمن في هذا التفريق» لأن قوة (كنانة) تصدر من انتسابها 
ا ل «عدنان» ومن کونها قدمت للعرب با قوية منها 
قريش. يدفعنا ذلك إلى إبداء شك قوي بالمغزى الفعلي للتلازم 
الوثيق بين [كنانة] كاسم أو صيغة من صيغ كلمة «جتَة) كما 
لاحظا ذلك من التحول الفونيطيقى»› وبين كلمة [عدنان]؛ وهذه 
الكلمة نجدها في اسم أقدم منها هو «(عدن»» بجا أن [عدنان] يكن 
أن تكتب دون تصويت: (عدنن) أو (عدن). ولذا نعتقد أن اسم 
[عدنان] لا یعود إلى جد أعلى للعرب اسمه (عدنان)» بل هو 
صيغة من صیخ (عدن) التي ترتبط بها [ كنانة]. . وفي هذه الحالة قد 
یکون مفهوما» على نحو ماه معنی اسم (جنة عدن) كاسم لكان 
بعینه کان ذات يوم جنة ة من نخيل وأعناب وفي القرآن: مل وقالوا لن 
نؤمن لك حتى تفجر لنا من الأرض ينبوعاً + أو تكون لك جنة من 
نخيل وعنب ففجر الأنهار خلالها تفجيرآي"". ذلك يعني أن 
اسم القبيلة والجد الأعلى يشيران إلى (مكان) عرفته العرب العاربة 
وانتسبت إليه بعض قبائلها. هذا المكان هو ببساطة [أرض كنعان]. 
ذاته» ینطبق تماما على 2 الدويلة الإرمية التي یرد ذکرها 
في التوراة (بيت عدن) أو (بيت أديني)» فهي تشير» بوضوح» إلى 
فرع من الإرميين (العدنانيون) الذين هاجروا إلى بلاد الشام» وذلك 


۳۹۲ 


استناداً إلى أن كلمة (بيت) تعني - حتى اليوم - آل» إذ يقال آل 
هاشم معن (بیت) هاشم (مثا. الأمر الذي يدعم تصؤرنا بان 
اسم الدويلة الإرمية كان» إذ ذاك» لا يرال يحمل انتساباً وانشداداً 
إلى [مکان] قد بعينه جاء منه هؤلاءِ عند هجرتهم من الجزيرة 
العربية إلى الشام. 
ظاهرة انتساب القبائل القدية إلى [مکان] بعینه تعطیه اسمها و 
تأحذ منه اسمها فتعرف به مر مألوف كثيراً في التاريخ. فمثلا: 
عرف العرب القدماء ائتلافاً قبلياً واسعاً تشكل من مجموعة من 
e‏ المهاجرة صوب الشام هو ائتلاف (تنوخ). هذا الاسم الذي 
حير طائفة من المؤرخحين لم يكن» في الواقعم» سوى اسم موقع 
ا له قدسية من نوع ما انتسبت له القبائل امحالفة وكذلك 
الأمر مع [غسان] أثاء هجرتها مع مزيقياء. وهذا نسبياًء ماثل ما 
حدث مع [خزاعة] وقد یکون التعبير الدارج» حتى اليوم في وصف 
مصر ب [أرض الكنانة] مجرد صدى من أصداء الراسب الثقافي 
التوارث عن تحول مصر في عصر يوسف (الأسطوري) إلى (جنة) 
بعدما ضرب القحط والجفاف أرض ال جزيرة العربية؛ وبالتالي فإن 
تداول التعبير رالأنف) جری في سياق تداول أسطورة معجزة 
یوسف کک ي جذرها 
القديم المعنى زفسه لكمة جثة 
يستند اعتقادنا اال بأن اسم (عدن) - في عبارة «جنة عدن» التي 
ترد أصلاً في الألواح السومرية قبل أن ترد في التوراة - هو اسم دال 
على المكان لا على أي شيء آخرء إلى قرائن لغوية وحتى جغرافية 
تدعم بقوة» الاتجاه الرئيس في هذا التحليل وتؤيده. یری ابن منظور 
إلى كلمة «جنة عدن» علي هذا النحو: عدن: عدن فلانّ بالمكان 
يعدد. ويَعدن عدناً وعدوناً معنى (أقام) في المكان. وعَدنْتٌ البلد: 
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توطنته. وم رکز کل شيء معدنه. وجنان عدنٍ منه؛ أي جات 
إقامة. واسم عدنان مشتق من العدن وهو أن تلزم الإبل المكان 
فتألفه ولا تبرحه» ومنه العِن بكسر (الدال) وهو المكان الذي 
يثبت فيه الناس لان أله يقیمون فيه ولا یتحولون عنه شتاء ولا 
صيفاً. وهذا العنى للكلمة قديم وجد صداه - في ثقافة السومريين - 
بإطلاقهم الاسم على منطقة المستنقعات الائية جنوب العراق 
(الاوار) حيث توجد هناك جزیرتان شهیرتان حتى اليوم (جزيرتا 
مجنون) وحيث تتداول - حتى عصرنا الحاضر - أساطير وجود 
«جنة عدن غي هنا الان غاما كما حددته الاسظورة السومرية. 
بل إن سكان الأهوار بُعرفون في العراق باسم (المعدان) وهي تسمية 
یراد لھا - ويا للسخرية _ أن تدلّل على انحطاط منزلتهم الاجتماعية 
لأنها تستخدم في نطاق التقليل من قيمتهم في السلم الاجتماعي» 

مع أن معتاها الخقيقي» القدي» .يدل على العكس: على المدنية 
E‏ والثبات فى المكان وتعميره قياساً إلى البداوة والترحال. 
بهذا المعنى فإن «جنة عدن» التي كانت تبحث عنها جماعة 
مهاجرة (بنو إسرائيل)» كما هو بين من النص التوراتي» إنما هي 
التعبير المكثف ذاته عن الحلم بيلوغ أرض الإقامة والاستقر ار 
(الثبات فيها) بعد الضياع والتيه في الصحراء أربعين عاماًء ولذا 
تداحلت صورة هذه الأرض مع صورة (أرض کنعان) التوراتية» 
وهذه» تالياً» مع صورة ة (أرض اليعاد). لکن هذه الأرض (الموعودة) 
لم تکن في حقيقة الأمرء سوى أرض ني عناق: العماليق 
واليبوسيين والعموريرن والكنعانيين) الذين عرفوها باسم .(أرض 
کنعان = کنان) والذین لم يهاجروا من موطنهم إا عقب حادث 
أسطوري جم عنه خراب جتهم. يعيدنا هذا كله إلى المعنى 
الحقيقي لانتساب العرب إلى جين أسطوريين: عدنان وقحطان. 


4 


ا كنا نعتقد بأن كلمة O‏ المعنى الحدد وبأن اسم 
عدثان مشتق منهاء فهذا يعنى أن انتساب العرب المستعربة قاطبة 
ال ر و ل طور تاريخي في حياتهم انتهت فيه 
عملياً» موجة الهجرات الكبرى وبدأت موجة ة الاستقرار والثبات في 
الأرض؛ ولذا تصؤر كل الإحباريات العربية القدية والأساطير 
انتقال العرب من طور (العرب العاربة = = البدوية) | إلى 0 (العرب 
المستعربة = الجديدة والمستقرة) بوصفه انتقالاً فعلياً من مرحلة 
الانتساب للج الاعلى القديم (قحطان) إلى ال جد الأعلى» الجديدى 
(عدنان). ولذلك يقال إن العرب تحدروا من جدين. وفي اسم 
(قحطان) لا شك كل العناصر الدالة على طور القحط والبداوة 
والترحال وشفلِف العيش»› بینما في اسم (عدنان) کل العناصر 
الدالة» على العكس من هذا: على الإقامة في الأرض والثبات فيها 
وأيضاًء العناصر الدالة على الازدهار والرفاهية. إن تورّع العرب» بين 
(قحطان) القدم و(عدنان) الجدیدء أي بين عرب عاربة بائدة» 
وعرب مستعربة» هو» وفي حاتمة المطاف» توزع حقيقي التعبير 
عنه بلغة رمزية. لکنه مع هذاء يُعيد تصنيف كل ال جماعات البشرية 
العربية أنطولو جياً بين بدو وفلاحين. بيد أن هذا التوزع الرمري 
يتسب إلى تصنيف مواز» وربا أقدم» بين الراعي والفلاح كما 
عرضته الفقافة السومرية كثقافة. عالمية آلٍ. لكل ذلك لا بد من 
رؤية الانتساب إلى جدين أسطوريين» من منظار كونه اتتساباً إلى 
تصنیف حياتي» فرضه مط من الانتقال ا من شروظ البداوة 
إلى شروط الفارة لن اد فاا ن ل ود ا 
صلا في هذا الإطار فإن حلم بني إسرائيل» كجماعة بدوية من 
جماعات العرب العاربةء بالوصول إلى (جنة عدن) التي ترات في 
صورة ة «أرض کنعان) التي تدؤ لبتاً خلا وعسلا يندرج في سياق 


40 


ي جت إرم ذات العماد 


الحلم الجماعي لكل تلك الجماعات العربية البائدة والزائلة: حلم 
امتلاك امتياز الاستقرار في الارش والثبات فيها» والتوقف عن 
الهجرة والترحال وهو الحلم الذي ما کان له قط أن يتحفّق 
خا بل علی الضد من هذاء في صورة شديدة الإثارةء 
من ذلك الافتراق الأسطوري بین (قحطان) و(عدنان) حيث 
يتمكن شطر من هذه الجماعات من امتلاك الامتياز فيما يخفق 
الشطر الآحر ويظل أسير عالمه اللأعضوي. وهذه» بالطبع» صورة 
نمطية من صور التنازع ثم الافتراق بين (التوأمين)» تنطوي على 
تكرار لصورة أقدم: صورة هابيل وقابيل» الراعي والفلاح. بهذا 
العنى» سيكون مفهوماً تماما لاذا ينسبُ الإخباريون القدماء 
والنشابون كنانة وبطونها إلى عدنان مباشرة؟ إن ذلك الانتساب 
يخفي» في واقع الأ رابطة رمزية بين «جنة عدن» (عدنان) وبين 
کنعان (کنان = كنانة). بکلام ثانٍ: لقد عبر العرب عن انتساب 
كنانة وبطونها إلى عدنان»ء بلغة رمزية تتضمن حقيقة تأريخية منسية 
عر استقرار العرب المستعربة وافتراقهم عن القحطانيين. وهي 
الحقيقة التي تشير إلى امتلاكهم «جنة أرضية» ذات يوم بعيد. وبهذا 
المعنى أيضاًء فإن قوائم الأنساب العربية القدية تعطي إشارات 
كافية» ياء إلى ذلك التطور المنسي في حياة العرب القدماءء 
عندما انتقلوا من لحظة (القحط _ قحطان) إلى اللحظة التاريخية 
الجديدة والمزدهرة (عدنان = عدن والتي سوف تفتح الباب على 
مصراعيه أمام الإسلام» (العدناني) في الصميم. 

لا ريب أن الصورة التي يرسمها (سفر العدد) عن استطلاع رؤاد 
موسى ل «أرض كنعان» هذه - التي هي أرض قسم من العرب 
العاربةء الذين امتلكوا امتياز الاستقرار في أرض خصبة - سرعان ما 
تحولت إلى «جئة٠:‏ أرض بني عناق من كتعانيين وأموريين ويبوسيون 


۳۹٦7 


الخاتمة 


وعماليق. هي صورة شديدة الوضوح ولا تحتمل أي قدر من الس 
أو سوء الفهم» فهي - بالفعل - أرض تالف قبلي واسع بقيادة قوة 
ضاربة هي قوة العماليق. لقد جاء بنو إسرائيل» إذن» لنازعة هؤلاء 

في أرضهم. تماما کما هو الحال» باستمرارء حیث ځجري ر 
نزاعات العرب العاربة داحل هذا الإطار من الصراع حول ا 
الخصبة» وفي سياق سعي كل جماعة إلى التمايز ومن ثم الافتراق 
عن شروط البداوة» والالتحاق بشروط الثبات والإقامة في الأرض: 

بيد أن إطلاق التوراة اسم «أرض كنعان» على هذه القطعة من 
الأرض» يجب أن يلفت انتباهنا لأن النص يو كد» أن هذه الأرض 
تقطنها قبائل من العرب العاربةء (العماليق)» و(اليبوسيون)» 
و(الاأموریون)» وأخيراً: (الکنعانیون)؟ فلماذا تسمي التوراة هذه 
الأرض» رض کنعان] مع أن الكتعانيين لا يشكلون سوی جڄزء 
من تحالف واسع يقوده العماليق؟ بل إن مَن تصدى لبني إسرائيل لم 
یکونوا سوى العماليق را جبابرة» طوال القامة» بحسب ما تقول 
التوراة)؟ يؤكد هذاء بدرجة أساسية» حقيقة كون تسمية (أرض 
كنعان) لا تتعدى إطار توصيف الأرض وتصوير درجة خصيهاء 
فهي: أأرض جنة (أرض كنعن). أما الكنعانيون» وهم جزء من 
سکان هذه الأرض» فسوف يحفظون اسمهم» حتی بعد اندثارهم 
وزوالهم» > في إحدی الصيغ الدالة عليهم: كنانة. لکنهم» قبل هذا» 
لا بد قد أخذوا اسهم الأصليء القديم من اسم الأرض وصفتها 
(كنعان) أي ال جنةء تماما كما أحذت غسان اسمها من بغر مائ 
وتنوخ من اسم مكان مقدس في الشام» وخزاعة من انخزاعها نحو 
مكة. وفي ذلك قال حسان: 

الأزد تتا والاء سان 
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إرم ذات العماد 


هذه (اجتة) الأرضية التى بيحث عنها كل تائه وضائع في 
الراب دخلا وا د من مارفا دلاو کا اد زود رم 
النبي بعض العنب والتين والرمان“"» ثم قدموه لبني إسرائيل 
كدليل على دخولهم جنة الكنعانيين» وكما أحذ ابن قلابة بنادق 
المسك من [إرم] وقدمها لعاوية بن أبي سفيان» كدليل على دخوله 
المدينة الذهبية؛ هي التكثيف الرمزي لذلك الحلم المنسي: العودة إلى 
الجثة السماوية. لکل هذا» وسواه» سيبدو من الغباء والسخف 
وانعدام الضميرء أن يصدق أحد في هذا العالم الخرافة الأوروبية 
الاستعمارية» والصهيونية» عن كون فلسطين هي (أرض الميعاد)› أو 
ان یری أدنی قدر من الحق» مھا کان :بنیظطاء في الادعاء 
الصهيوني الماكرء الهم ا إدعاءِ حق القوة الغاشمة في اغتصاب 
فلسطين وتشريد أهلها ثم شطبها من الوجود. وهذه جرية كبرى 
لن حى أثرها 

کل ما يکن قوله» في النهاية» أن الببحث عن ( ا قد يتجاوز› 
بالفعل» | إطار الببحث في دلالات آية قرآنيةء أو مغزی أسطورة من 
الأساطير العربية القديمة؛ وقد يتطلب تكراراً رمزياً للفعل ذاته: 

الخروج إلى (الصحرا) والسعي وراء إبل ضالةء أي تكراراً للمغامرة 
نفسها» بوسائل اخحری» ونزعم أن هذه المغامرة تحمل في طياتها 
وعد المتعة والمعرفة بآنِ وأحد. 


الهوامش 


@ القرآن الکرې سورة البقرة» الآية f‏ 
)١(‏ عن ياقوت؛ والرواية ترد في السياق. 
(۲) فتوح البلدان» ص ۲۲١‏ الأسطورة في الملحق. 


۳۹۸ 


(۴) نشوة الطرب» روايته في الملحق. 

)٤(‏ نستنخدم المزدوجين ( ) لاإشارة التي اسم (طيء) الشخص. بيدما نستخدم المزدوجين 
[] لاإشارة إلى طيع] القبيلة. 

(ه) القرآن الكريم» سورة البقرة الأية ٠٤١‏ 

() الفاكهي» أخبار مكة» ص .٠٤١ - ۱٤١‏ 

(۷) رفي القرآن #إوزاد كم في التي تصطة» القرآن الكري» سورة الأعرافء الآية 1٩‏ 

(۸) القرآن الكربم» سورة سبأًء الآية .٠۹‏ 

.٩/۱١ - ۱۹/۱۰٤ تکوین:‎ )٩( 

.٠٠٠١ وفي القرآن الكريم» سورة يوسف» فإوجاء بكم من البدوي الآية‎ )٠١( 

>۲ أنظر د. لويس عوض» مقدمة في فقه اللغة العربيةء القاهرة» دار سينا للنشرء ط‎ )١١( 
.۳ 

.۱۰/۱۷ - ۸/۱٦ تکوین:‎ )۱۲( 

)٠۳(‏ أي إلى الجنوب. 

.)٣٣ - ۱۸/۱۳ (سفر العدد:‎ )۱٤( 

)١١(‏ المصدر نفسه. 

.٠١۹ - ۱۳۸ انظر: القرآن الكرم» سورة البقرة الآية‎ )١١( 

(۱۷) سفر العددء ۱۸/۱۳ - ۳۳ 

(۱۸) المصدر نفسه. 

)١۹(‏ تفيد المعطيات الأركيولوجية أن [العموريين] هاجروا صوب الأجزاء الشرقية من بلاد 
الشام ما بين الألف الثانية والألف الثالتة قبل الميلاد. وهذا يؤكد أن موطنهم القديم 
في اجزيرة العربية كان (جدة) تعرضت لانهيار مفاجىء» كما هي الفكرة الشائعة في 
أساطير الهجرات ال جماعية. ما يقوله (سفر العدد) في هذا الصدد» وعلى نحو أخص 
أن (أرض كنعان) كانت تضم طائفة من القبائل. الأسماء الواردة في (السفر) تحدد 
الصيغ القديةء غير المتحولة بعد لكنها - بالمقابل - ترسم رقعة جغرافية هي الوطن 
الحقيقي للعرب العاربة من بني عمرو والكنعائيين والعماليق وبني عناق. 

)۲١(‏ لأن الأموريين يعرفون أيضاً بوالكنعائيين). 

(۲۱) الفا کهيء أخبار مك .٠١١ :٥‏ 

.۳٣١ :۱۳ اللسان»‎ )۲۲( 

(۲۲) القرآن الكريي» سورة الإسرای الآيتان:. .١ - ٩۰‏ 

)۲٤(‏ أنظر (سفر العدد). 


۳4۹ 


ملحق (أ) 
حلم طريفة الكاهنة 


رواية المسعودي“ 


«كان للملك عمرو بن عامر (مزيقیاء) أخ کاهن عقيم يقال له عمران. 
وكانت لعمرو زوجة كاهنة من أهل ردمان من حمير يقال لها طريفة 
(ظريفة) النير. فكان ول شيء وقع أرب وعرف من سيل العرم» ان 
عمران الكاهن خا عمری ری في کهانته ان و سوف يرقون 
کل مرق ويباعد بين أسفارهم» فذكر ذلك ا 
املك مزيقياء الذي كان محنة القوم في يام ملکه. (....) و 
(طريفة) الخير الكاهنة ذات يوم نائمة إذ رأت فيما يرى النائ» 
سحابة غشیت أرضهم فأرعدت وأبرقت ٿم صعقت فأحرقت ما 
وقعت علیه؛ ووقعت على الأرضء فلم تقع علىٍ شيء إلا احرقته. 
ففزعت طريفة (ظريفة) لذلك وذعرت ذعراً شديداً وأتث املك عمراً 
a"‏ تقول: 
ليو قد أذهب عني النوم. رأيت غيماً أبرق وأرعد طويلاً 
ثم أصعق فما وقع على شيء إلا احترق» فما بعد هذا إلاً الغرق. 
فاا رأوا ما داتلها مى الرضبا حفر ها وکوا من جاشها حش 
سکنثٌ. رون غا کل ا ن و ا 
له» فبلغ ذلك طريفة (ظريفة) فخرجت نحوه وأمرت وصیفاً لھا يقال 


١ 


إرم ذات العماد 


له سنان أن يتبعها. فلما برزت من باب بیتها عارضها ثلاث مناجڏ 

منتصبات على اُرجلهن واضعات أيديهن على اعينهن؛ وهي دواب 

تشبه اليرابيع يكل بأرض اليمن. فلما رأتهن طريفة (ظريفة) وضعت 

يديها على عينيها وقعدت وقالت للوصيف: 

- إذا ذهبت المناجذ فأعلمني. 

فلما ذهبت أعلمهاء فانطلقت مسرعة» فلما عارضها خليج الحديقة 

التي فيها عمرو وثبت من الماء سلحفاة» فوقعت على الطريق على 

ظهرها وجعلت تريد الانقلاب فلا تستطيع» فتستعين بذنبها وتو 

التراب على بطنها وجنبها وتقذف بالبول. فلما رأتها طريفة (ظريفةع: 

جلست على الأرض. فلما عادت السلحفاة إلى الماء مضت طريفة 

إلى أن دخلت على عمرو في الحديقة حين انتصف النهار في ساعة 

شديدة حرهاء فإذا الشجر يتكافاً من غير ريح» فضنفذت حتى دخحلت 

على عمرو ومعه جاریتان له علی الفراش» فلما رآها استحیا منها ومر 

الجاريتين فتزلتا عن الفراش. ثم قال: 

«هلئي يا طريفة (ظريفة) إلى فراشك» فكهدت وقالت: 

«والنور والظلماءء والأرض والسماي إن الشجر لتالف» وليعؤّدن الاء 

کما في الدهر السالف» 

قال عمرو: 

«مَن أخبرك بهذا؟». 

قالت: 

«أخبرتني المناجذ بسنين شدادء بطح فيها الولد والوالده 

قال: 

«ما تقولین؟) 

قالت: 

قول الندمان لهغاً قد رایت سلحفاة تجرف الثراب جرفاً. 
تقذف بالبول قذفاً. فدحلت الحديقة فإذا الشجر يتكافا). 


۲ 


اللاحق 


قال عمرو: 

«وما ترينَ ذلك؟». 

قالت: «داهية ركيمة ومصيبة وأمور جسيمة). 

قال: 

«وما هي ويلك؟). 

قالت: 

«أجل إن لي فيها الويل وما لك فيها من تيل. فلي ولك الويل ما 
يجيءِ به السيل». 

فألقى عمرو بنفسه عن الفراش وقال: 

«ما هذا يا طريفة [ظريفة]؟). 

قالت: «هو حطب جايل وحزن طويل وحَلَّف قليل والقليل خير من 
ت رکه). 

قال عمرو: 

«وما علاقة ما تذکرين؟). 

قالت: 

«إذهب إلى السد. فإذا رأيك مجرذاً يكثر بيديه في السدء الحش 
ويقلب برجايه ابل الصخرء فاعلم أن القفر حفر وأنه وقع بنا الأمر). 
قال: 

«وما هذا الأمر الذي يقع؟). 

قالت: 

«وعدٌ من الله ثزل» وباطل بطل» ونکال بنا نكل» فبغيركٌ يا عمرو 
فليكن الثكل». 

فانطلق عمرو إلى الس يحرسه» فإذا الجرذ يقلب برجليه صخرة ما 
يقلبها حمسون رجلا فرجع إلى طريفة (ظريفة) فأحبرها الخبر. 
فقالت طريفه (ظريفة) له: .«إن من علامات ذلك أن تجلس في مجلس 


Dı 


إرم ذات الحماد 


بين الجنتين» ثم تأمر بزجاجة فتوضع بين يديك» فإن الريح ستملؤها 
من تراب البطحاءء من سهلة الوادي ورمله» وقد علمت أن الجنان 
اة لا تدخلها شس ولا ریم). 

فأمر عمرو برجاجة فوضعت بين يديه. فلم تمكث إلا قليلاً حتى 
امتلأت من تراب البطحاء. فذهب عمرو إلى طريفة (ظريفة) فأخبرها 
بذلك وقال: ما ترينَ هلاك السد؟ قالت فيما بينك وينه سبع سنين. 
قال: ففي ايها اکون؟ قالت: لا يعلم ذلك إلا الله. ولو علمه أحدٌ 
لعلمته. ولا يأني عليك ليلةء فيما بينك وبين السبع سنينء إلا ظنت 
هلاكه في غدها أو في تلك الليلة». 


ملحق (ب) 
حلم عمرو بن عامر مزيقياء 
ورأى عمرو في النوم سيل العَرم» وقيل له إن آية ذلك أن ترى الحصباء قد 
ظهرت في سعف النخيل. HEBS‏ 
ظهرت فيها فعلم أن ذلك واقع بهم وأن بلادهم ستخرب. فكتم ذلك وا أخحفاه 
وأجمع على آن بيع کل شيء برض سبأً» ویخرج منها هو ورلده. . ٿم حشي 
أن يستنكر الناس ذلك» فصنع طعاماً وأمر بإبل فأحرت وبغنم فڏبحت وصنع 


ضيفاً واسعاً ثم بعث إلى أهل مأرب: إن عمراً صنع يوم مجد وذكر فاحضروا 
طعامه, 


ثم دعا ابناً له يقال له مالك. ویقال بل کان يتيماً في حجره فقال: 
«إذا جلستٌ أطعم الناس فاجلس عندي ونازعني الحديث وأردد علي 
وافعل بي مثل ما أفعله بك». 
فجاء أهل مأرب فلما جلسوا أطعم الناس وجلس عنده الذي أمره با 
آمره به فجعل ينازعه الحدیث ویرد علیه. فضرب عمرو وجهه وشتمه. 
فصع [الصبيّ] بعمرو مثل ما صنع به. 
فقام عمرو وصاح: 
دوا ذلاه. يوم فځر عمرو. شتمه صبي وضرب وجهه!). 


وگو 2 ا ت E‏ 


اللاحق 


وحلف ليقتلنه. 
فلز یزالوا بعمرو یرغبون إلیه حتی ترکه. وقال: 
«والله لا آقيم ببلدٍ صُنع هذا بي فيه ولأبيعٌ عقاري فيه وأموالي!». 
ملحق (ج) 
النهب 
فقال الاس بعضهم لبعض: اغتدموا غضبة عمرو واشتروا منه أمواله قبل أن 
فرظ + فابتاع الناس منه کل ما له بأرض مأرب» وفشا بعض حدیثه فیما بلغه 
من شان سیل العرم. . فخرج اناس ن الأزد وباعوا أموالهې» فلما أكثروا ابيع 
استنكر ذلك الناس فأمسكوا عن الشراء. 
فلما اجتمعت إلى عمرو بن عامر أمواله» أخبر الناس بشأن سيل العرم. فقال 
أحوه عمران الكاهن: 
«إني قد رأيت أنكم ستمزقون كل مزق وبباعد بين أسفاركم. 
وسأصف البلدان فاختاروا أيها شئتم» فمن أعجبه منكم صفة بلد 
فليسر إليه: «مَنْ a‏ وجمل شدید. ومزاد جدیدء 
فليلحق بقصر عمان المشيد..» فكان الذين نزلوه أزد عمان. 
قال: «ومَنْ کان منکم ذا هم غير بعید. وجمل غیر شدید. ومزادٍ غير 
جدید فلیلحق بالشعب من کرود» [جرود] وهي أرض همدان. 
فلحقت به وادعة بنت عمرو فانتسبوا إليها. وقال الكاهن: «مَنْ كان 
ذا حاجة ووطر وسياسة ونظر وصبر على ازمات الدهر. فليلحق ببطن 
مرا فکان الذين سكنوه ه حزاعة» فسخيت بذلك لانخزاعها في ذلك 
الموضع» عمن کانت معه من الئاس»› زت رفون ی دوت 
هنالك فقيل لها خزاعة إلى هذه الغاية. 
قال الكاهن: «ومَنْ كان منكم يريد الراسيات في الوحلء المطعمات 
فی الحلء› اليلق بیثرب ذات التخلء وهي المدينة». فکان الذين 
سکنوها الأو والنررج أبناء حارثة بن ثعلبة بن عمرو مزيقياء. قال 
الكاهن: «ومَن كان منكم يريد الخير والخمير والديياج وال رر الام 


fo 


إرم ذات الحماد 


والتديير فليلحق بصرى وحفير» وهما أرض الشام. فكان الذين 
سکنوها غسان. 
قال الكاهن: «ومَنْ كان منكم يريد الثياب الرقاق والخيول التاق 
والکنوز والأرزاق. فليلحت بالعراق» فكان الذين -حقوا بالعراق مالك 
بن فهم الأزدي وولده وس کان بالحيرة من غسان» )...<( 
(. 
رواية الأزرقي 
«فباځ عمرو بن عامر «مزیقیاء» اُمواله وسار هو وقومه من بلك إلى بلدء لا 
يطأون بلداً إلا غلبا عليه وقهروا أهله» حتى يخرجوا منه» فلما قاربوا مکة 
ساروا ومعهم طريفة الكاهنة فقالت لهم: 
وروا وروا قان نیرا آم وت سات ا EE‏ 
وعجم). 
فقال: 
«ما شأنك يا طريفة؟). 
قالت: 
«خذوا البعیر فخصّبوه بالدم» تلود أرض جَرهم. جيران بيته المُحرم) 
فلما انتهوا الى مكة وأهلها جرهم» وقد قهروا الناس وحازوا ولاية 
البيت على بني إسماعيل وغيرهم» أرسل إليهم ثعلبة بن عمرو بن 
ا يياء» [قائلاً] : يا قوم قد خرجنا من بلادتا فلم نتزل بلدا لاً 
فسح هلها لنا وتزحزحوا عنا فنقیم معهم حتی ُرسل روادنا فیرتادون 
7 يحماناء فافسحوا لنا في بلاد کم حتی نقیم قدر ما نستریح 
ونرسل روادنا إلى الشام وإلى الشرق» فحيث ما بلغنا أنه أمثل لقنا به 
وأرجو أن يكون مقامتا معكم شرا 
فاب جرهم ذلك إياءَ شديداً واستكبروا في أنفسهم وقالوا: 
ولا والله ما نحب أن تنزلوا معنا فتضيِقون علينا مراتعنا ومواردناء 
قارحاوا عتا حیٹث أحيبتم فلا حاجة لنا بجوا ركم). 


°“ 


اللاحن 


فأرسل لهم شعلبة أنه لا بد لي من امقام بهذا البلد حول حتى برجع 
إل رسلي التي اأرسلت» فإن ترکنزي طوعاً نرلت 
وراسیتکم ‏ في الرعي والماء, ون أبيعم أقمتُ على كرهكم (... 
فابت جرهم أن تث رکه طوعاً وتعبێّت. [تعبأت] لقتالهء فاقتتلوا ٤‏ 
أيام © ثم انهزمت جرهم 
وأقام ثعابة بمكة وما حولها في قومه وعساکره حولاً فأصابتهم الحمی. 
فدعوا طريفة [الكاهنة] فأخبروها الحب فشكو! إليها الذي أصابهم. 
فقالت لهم: قد أصابني بؤس الذي تشكون وهو مفرق ما بينتا. قالوا: 
فما تقولین؟ 
قالت: 
من کان منکم ذا هم بعید» وجمل شدید ومزاد جدید...۲. 
(... الخ) 
رواية سعید بن نشوان الأندلسي2“: 
غا تیل ٩‏ مزیقیاء أله كانت تسج له الالماكة ومون حلفي السنةء إل ي 
RE‏ ريقال لأبيه: Ek‏ 
ana‏ ..) ثم تزوج عمرو طريفة الكاهنة فرأت في كهانتها 
دلائل خراب ست العَرم وإتلاف الأرض التي کانت تحته. (...) وکان 
لمريقياى بتلك البلاد“ أملاك عظيمة لم يكن لأحد من تبابعة اليمن مثلهاء 
فأعمل المحيلة في الخروج من الیمن» وخاف إن نادی بيع أملاکه أن ينكر 
قومه ذلك. فقال لولده ثعابة العنقاء: 
إذا أا قعدتٌ في محفل قومي وأمرتك بكتاء فأظهر عصياني فإني سأنکر 
ذلك وأضربك» ة فقم فالطمني في خدي. ففعل ما مره به أبوه. فأراد قومه قتله 
إعظاماً ا فعلله بالملك. 
فقال [اللك]: 


¥ 
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«لا تقتلوه فإن الرحمة غلبت له في قلبي على السخط. ولكني سأبلغ منه 
أعظم مبلغ. إنما استطال ثعابة وأطغاه الال. وأنا أبيع جميع مالي أرب تحت 
السد» ونذر [مزيقياء] لله نذراً ليفعلن. 

فاغتنم الأزد ذلك وحمير واشتروه. فلما باع جميع ماله أحذ في 
الرحيل...٠‏ (...). 

رواية البلاذري“ 


«لا هدم بختنصًر بيت المقدس وأجلى مَنْ أجلى وسبى مَنْ سبى من 
بني إسرائيل مق قوم منهم بناحية الحجازء فنرلوا وادي القرى ويثرب. 
وكان يثرب قوم من جرهم وبقية من العماليق» قد اتخذوا اللخل 
والزرع فاقاموا معهم وخالطوهم فلم يزالوا يكثرون وتقل جرهم 
والعماليق حتى نفوهم عن يثرب واستولوا عليها وصارت عمارتها 
ومراعيها لهم» فمكثوا على ذلك ما شاء الله. ثم إن مَنْ کان باليمن 
من ولد سباً بن يشجب بن تعب بن قحطان» بغوا وطغوا وکفروا 
نعمةً ربهم فیما أتاهم من النصب ورفاعة العيش»› فخلق الله جرذانا 
جعلت تنقب سدًاً كان لهم بين جبلين (...) فلم تزل تلك امجرذان 
تعمل في ذلك العرم حتى خرقته فأغرق الله تعالى جناتهم وذهب 
وهو عمرو بن عامر ين حارثة (...) بن زيد بن کهلان بن سا (...) 
باع کل شي ء له من عقار وماشية وغير ذلك». 

رؤيا ربيعة بن نصر اللخمي 

ربيعة بن صر الخمي» وهو اول ملوك الحيرة الذين منهم النعمان بن المنذر. 

قال صاحب التيجان: 
رر الذي را رژ هالتهء » فارسلر عن ا e‏ ايها 


ر الحیش ما E‏ مجرش. فقال الملك: ا شطیح 


۸ 


اللاحق 


إن هذا لنا لغائظ موجع. فمتى يكون ذلك أفي زماني أم بعده؟ فقال: 
بل بعده بحين. اکثر من ستين أو سبعين يضين من السنين. ثم 
يقتلعون ويخرجون منها هاربين. قال الملك: ومَن الذي يلي ذلك من 
قتلهم وإخراجهم؟ قال: يليه ابن ذي يزٽ يخرج عليهم من عدن» فلا 
يترك أحداً منهم باليمن. قال: أنيدرم ذلك من سلطان ا م پنقطع؟ قال: 
بل ينقطع. قال: ومَنْ يقطعه؟ قال: نبي ذكيّ» يأتيه الوحي من ربو 
العلي. قال: ومن هذا النبي؟ قال: من ولد غالب بن فهر بن مالك بن 
النصّرء يكون املك في قومه إلى آخر الدهر. فقال الملك: وهل للدهر 
من آخحر يا سطيح؟ قال: نعم! يوم يجتمع فيه الأولون والآحرونء 
ويسعد فيه المحسنون ويشقى فيه المسيعون. فقال اللك: أحق ما تقول 
يا شطيح؟ قال: نعم! والشفق والغسق. والفلق إذا اتسق. إن ما 
أخبرتکم به لحق. 

ثم إن الك دعا شقاً فسأله كما سأل شُطيحاً. فقال شق: إنك رأيت 
ذات حممة. حرجت من ظلمة فوقعت بين روضة وأكمة. فأكلت 
كل ذات نسمة. فلما سمع املك مقالة د شی قال له: ما أحطأت شيعا 
فما عندك في تأريلها؟ فقال شقّ: أحلف ما بين المرتين من إنسان. 
ليتزلن أرضكم السودان» فليغلينٌ على كل طُفلة البنان" وليملكن ما 
بين أئين إلى نجران. فقال الملك: وأبيك يا شق إن ذلك لغائظ مؤلم 
فمتی يکون ذلك؟ 

الإسكندرية 
رواية ياقوت الحموي"“ (مادة الإسكندرية) 


إن الإسكندرية والقرما أخوان. بى كل واحد منهما مدينة بأرض 
مصر وستاها باسمه. ولا فرغ الإسکندر من مدینته قال: قد بنیت 
مدينة إلى الله فقيرة. وعن الناس غنية. فبقيت بهجتها ونضارتها إلى 
اليوم؛ وقال الفْرّما ا فرغ من مدينته: قد بنيتُ مدينة عن الله غنية 
الى الان اة بل اور و و يوم إلاً وشيء منها يتهدم. 
وأرسل الله عليها الرمال فدثرتها إلى أن دثرت وذهب أثرها. 


4۹ 
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وقال آخرون: 
إن الذي بنى الإسكندرية هو الإسكندر الأول ذو القّرنين الرومي اسمه 
شك بن سل وكوس» وليس هو الإسكندر بن فيلفوس. وإن الإسكندر 
الأول هو الذي جال الأرض وبلغ الظلمات وهو صاحب موسى 
واللفضر عليهما السلام. وهو الذي ببى السد '“ وهو الذي لا بلغ 
إلى موضع لا ينفذه أحد صؤر فرساً من نحاس وعليه فارس من 
نحاس نمسك يسری يديه على عنان الفرس وقد مد يناه وفيها 
مكتوب: ليس ورائي مَذْهَب. وزعموا أن بينه وبين الإسكندر الأحير 
صاحب داراء ا على رض فارس وصاحب أرسطاطاليس 
الحكيم» الذي زرا انه عاش اثنتي وثلائين سنة» دهڙ طویلء؛ وأن 
الأول کان مماً کا قفص اله عثه في کتابه» وعمر عمراً طویلاً 
وملك الأرض. وأّما الأحير فكان يرى رأي الفلاسفة ويذهب إلى يدم 
العالم کما هو راي استاذہ ارسطاطالیس» وقتل دارا ولم تعد ملکه 
اروم وفارس. وذكر محمد بن إسحق أن تعمر بن شداد بن عاد بن 
عوض بن إِرم بن سام بن توح عليه السلا هو الذي أنشاً الإسكندرية 
وهي كنيسة حنس. وزبر فيها: أنا به ټمر بن شدادء أنشأت هذه المدينة 
وبنیت قناطرها ومعابرها قبل أن أضع جرا على حجر» واجریتُ 
ماءها ارف بعمالها. 
وقال اين عفير: 

إن أول من بنى الإسكندرية مجبير المؤتفكي وكان قد سر بها سبعين 
ألف بتاء وسبعين ألف ممخندق وسبعين ألف مُقثطر فعمرها في مائتي 
سنة وكتب على العمودين اللذين عند البقرات بالإسكندرية وهما 
اساطين تحاس بعرفان بالیسلتین: أنا جبير المؤتفكي عمّرت هذه المديدة 
في شدتي وقوتي حين لا شيبة ولا هرم أضناني» وكثرتٌ أموالها في 
مراجل جبيرية وأطبقته با ن جا وا فاحل المر وحن 
العمودان بالإسكندرية عند مسجد الرحمة. وروي أيضاً انه کان 
مكتوباً عليهما بالحميرية: أنا شداد بن عاد الذي نصبَ العماد وجتّد 
الأجناد وسدٌّ بساعده الواد. ينيب هذه الأعمدة في شدي وقوتي إذ 


چ د 


اللاحن 


لا موت ولا شْب» وکتزت کنزاً على البحر في خمسین ذراعاً لا 
تصل إليه إلا أمة هي آخر الأم. 
وفد عاد 
رواية ابن ٹیر 
.. أمسك عنهم المطر ثلاث سنين حتى جهدهم ذلك. وكان الناس إذا 
جهدهم أمر في ذلك الزمان فطلبوا من الله الفرج إما يطابونه بحرمه ومکان 
بیته. وکان معروفاً عند أهل ذلك الزمان وبه العماليق مقيمون وهم من سلالة 
عملیق بن لاوذ ڊ بن سام بن نوح وكان سيدهم إذ ذاك رجل يقال له معاوية بن 
بکر وکانت مه من قوم عاد واسمها جلهدة اببة الخيبري. فبعثت عاد وفداً 
قريباً من سبعين رجلا ليستقوا لهم عند الحرم فمروا بعاوية بن بكر بظاهر 
مكةء فنزلوا عليه فأقاموا عنده شهراً يشربون الخمر تغتيهم الجرادتان قينتان 
لعاويةء وكانوا قد وصلوا إليه في شهر. فلما طال مقامهم عنده» وأخذته 
شفقة على قومه واستحی منهم ان يأمرهم بالانصراف»› عمل شعرلُ عرض 
لهم بالانصراف وأمر القينتين أن تغتيهم. فقال: 


في سقةقي أرض عاو إل اا 
SS BERE‏ 
داعیهم Md‏ لله سحابات ت لاا بيضاء وحمراء وسودای م 
ناداه مناد من السماء: اختز لنفسك ولقومك من هذا السحاب فقال اخترت 
السحابة السوداء فإنها أكثر السحاب مای فاداه: اخترت ر مادا رمددا لا ثبقي 
من عاد أحداً. لا والدا يترك ولا ولداً. إلاً جعاته همدا إلا بني اللودية الهمداء 
قال وهو بطن من عاد كانوا مقيمين بمكة فلم يصبهم ما أصاب قرمهم. 
وساق الله السحابة السوداء التي اختارها قيل بن عنز با فيها من النقمة إلى 
عاد حتی تخرج عليه م من واڍ يقال له الغيٹث»› فلما راوها استیشروا وقالوا: 


٤١١ 


إرم ذات العماد 


هذا عارض ممطرنا. فیقول الله تعالی: بل هو ما استعجاتم به ریځ فیها 
عذاب ا ۾ تدمر کل شيءِ بأمر ربھای" , 

َم 

رواية النيسابوري 
[كان لعاد ابنان: شداد وشديد فملكا وقهرا البلاد وخلص الأمر لشداد فملك 
الدنيا ودانت له ملوكها قسمع بذكر الجنة. فقال: أبني مثلها. فبنى إِرّم في 
بعض صحارى عدن في ثلثمائة سئة وكان عمره تسعمائة سنة وهي مديدة 
عظيمة رزه من الذهب رالقضة وأساطينها من الزبرجد والياقوت وفيها 
أصناف الأشجار والأنهار. ولا م بناڙها سار إليها بأهل ملكته. فلما كان 
منها على مسيرة يوم وليلة بعث الله عليهم صيحة من السماء فهلكوا. وعن 
عبد الله بن قلابة أنه حرج في طلب إبل له فوقع على تلك المدينة فحمل ما 
قدر عليه ما هناك فبلغ خبره معاوية فاستحضره فقص عليه» فبعث إلى كعب 
الأحبار فسألهء فقال هي إرّم ذات العماد وسيدخلها رجل من المسلمين في 
زمانك أحمر آشقر قصی على حاجبه خال وعلى عقبه خال يخرج في طلب 
إبل له. ثم التفت فأبصر اين قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 


ذات العماد 


AF) 


(14 iS 
رواية الزمخشري`‎ 


کان لعاد ابنان: شداد وشدیدء فملکا وقهراء ثم مات شديد وخلص الأمر 
شتاد فملك الدنيا ودانت له ملوكهاء فسمع بذكر الجنة فقال: أبني مثلهاء 
منى [إرّم] في بعض صحارى عدن في ثلامائة سنة وكان عمره تسعمائة 

سنة» وهي مدينة عظيمة قصورها من الذهب والفضة وأساطينها من الزبرجد 
رالياقوت. وفيها أصناف الأشجار والأنهار المطردةء ولا تم بناؤها سار إليها 
أهل ملكته. ا ی ا ن ی ا 
السماء فهلكوا. وعن عبد الله بن قلابة: : أنه حرج في طلب إبل له فوقع عليها 
فحمل ما قدر عليه» وبلغ خبره معاوية فاستحضره فقص عليه» فبعث إلى 
کعب فسأله فقال: هي إرم ذات العماد. وسيدحلها رجل من المسلمين في 


۲ 


اللاحق 


زمانك أحمر أشقر قصير على حاجيه خال وعلى عُقبه حال» فخرج في طلب 
إبل له. ثم التفت فأبصر ابن قلابة فقال: هذا والله ذلك الرجل]. 


مزيقياء 


رواية الأندلسي<*٠‏ 

[إما قیل له مز يقياى لأنه كانت تدسج له ثاشمائة وستون حلَة في السنة. فإذا 

أراد الدحول إلى مجلسه رمى اة التي عليه في ذلك اليوم» فقطعت يرقا 

کاو جد أحد :قيا ما ية بعد ويقال لايةة عمر ماء السمايی لأنه کان 

يقوم في القحط مقام القطر. وجده حارثة يعرف بالغطريف. وكانوا بیتاً 

مخلوقين للمُلك. تزوج غبمزو ظريفة الكاهدةء فرت في کهانتها دلائل خحراب 

سد العرم» وإتلاف الأرض التي كانت تحته. 

قال المسعوڊي: 
وكانت أرض سباً أحصب اليمن وأكثرها جباناً. وهي من بين قصر 
قرصوف وشجر تضفوف. وكانت مسيرة ذلك أكثر من شهر 
اراكب على هذه الحال لا برى فيها الشمس ولا يفارقه الظل. وكان 
وراء السد اُنهار عظام. وکانت الياه تخرج من آنقاب في مجار لا 
حتى ترتوي انان بتدبير أهل الحكمة. وكانت السيول تشحدر من 
ابال هابطة على رؤوسها حتى تهلك الزرع» فصعت له مصارف 
إلى البحر بتقدير عثرت به البلاد. ثم طالت الأعصار فعمل لاء في 
تلك الأنقاب فأضعفهاء فغلب الماء عليها وجاء السيل فدنعهاء 
فخرجت البلاد حتى تقؤض سكان تلك الأرض عنها. وقيل: ربت 
الفأرة السد ليكون ذلك أظهر في الأعجوبة. وقال: ذلك لا احتلاف 
فيه عند أهل تلك البلاد لشهرته. 

ومن کت الاوردي 
بعث الله لسباً ثلاثة عشر نبياً فكفروا بهم» فعاقبهم الله بسيل العَرم. 
وکان لهم بستان عن يمين الوادي وشماله. وكائت الرأة تمشي وکا 
(زنبیل) على رأسها فيمتلىء من الشمر. قال: والعَرم المطر الشديد أو 
الغستاة (سدٌ بينى حجر ماء السيل أو النهر) بلغة أهل المحبشةء أو اسم 


<1۳ 


إر ٥‏ ذات العماد 


الوادي الذي كانت تتمع فيه المياه» وسدوه بين جبلين بالحجارة 
والقار وجعلوا أه أبواباً يأحذون منها بقدر ما يحتاجون. فلما ت رکوا 
أمر الله وكفروا بأنبيائه بعث الله عليهم مجرذاً يقال له: الخد فخُرقه 
وأفسد أرضهم. قال: والقری التي في قوله تعالى: فإوجعانا بينهم 
وبين القرى التي باركنا فيها رى ظاهرة'“ قيل في القرى الظاهرة 
کانت ا والشام. وقيل هي السروات”" ا وأنهم قالوا ۆباعد 
بين اسفارنا مللا من النعيم» والسفر في العمران المتصل وكفروا 
بالراحة» عاقبهم الله فأهلك أرضهم ومرّقهم وجرى المثل فيهم فقيل: 
«تفرقوا أيدي سبأ». 
«وكان أهل مارب يعبدون الشمس» فبعث الله لهم رسلا فكذبوهم 
وقالوا لهم: إن كنتم رسلا فادعوا الله أن يرقنا كل مزق وبياعد بين 
أأسفارنا فدعوا لله فأجابهم). 

قال صاحب التيجان: 
ارک ارا تيء بلك ابلاد أملاله عظيمة لم يكن لأحد من تة 
إن نادی یع آملاکه أن ينكر قومه ذلك. فقال لولده ثعلبة العتقاء: ذا 
أنا قعدتٌ في مَحفل قومي وأمرتك بكذاء فأظهر عصياني. فإني 
سأنكر ذلك وأضربك م فالطمني في خحدي» ففعل مأ مر به ابوه» 
فأراد قومه قتله إعظاماً لما فعل بالملك. فقال: لا تقتلوه فإن الرحمة 
غلبت له في قلبي على السخطء ولكن سأبلغ منه أعظم مبلخ: 5 
استطال علبة وأطغاه الالء وأا يع + جميع مالي أرب تحت السد. 
ونذر لله نذراً ليفعلنٰ. فاغتدم الأزد وحمیر واشتروه» فلما باج 
جميع ماله أحذ في الرحيل مع خواصه ومن نهض معه. قال: وکانوا 
يعترون أعمارا ا طوالاً حتى إنه ليكون مع الرجل من صابه عسكر 
جرار. وکان مع عمرو ثلاثة وعشرون رهطاً من أولاده وعقبهم. فسار 
عمرو مزيقياء حتى نزل على عك. وأرسل إليهم في الجوار فجمعهم 
سيدهم وصاحب أمرهم لارأي» فقالوا له: ذلك إليك» غير أنه ما نزل 


\4 


بعلبك 


اللاحق 


قوم قط على قوم فعرفوا وجوه أرضهم ووطفوها إلاً كانت لهم الغلبة 
علیهم. وقد قال یغْرب: ويل للمتزول عليه ن النازل! فمال الأمر 
هما إلى ارت بعد اليد راشاورة 

وبعٹ مزيقياء الرواد برتادون له حیث ینزل من البلاد فمات في عك 
قبل أن يرجع رواده]. 


الروض المعطار*' نقلاً عن [ياقوت الحموي] (معجم البلدان). 

[بعلبك: بها من عجيب الاثار اللعبان. والكبير بني في أيام سلیمان بن داود 
علیهما السلام. وطول الحجر من حجارته عشرة اذرع على عم شاهقة برو 
منظرها. وبهذه المدينة من الھیاکل شي ء عجيب وهي قديمة البناء جدأ حتى 
ن عوام اهلها يزعمون ان سورها من بنيان الشياطين]. 


ياقوت: 


قال أعرابي: 


قلت لذا الكغثب للك 
ولم أكن من قولها في شكِ 

إذُ بست ثوباً دقيق السلكِ 
وعقد در ونظام سك 

غطي الذي افتن قابي منل! 
قالت: فما هو؟ قلت: غطي جرك 
کأنه عب نضار مکی 

أو نة من جبن بَعلبكٍ! 


إن بعلبك کانت مھر بلفیس وبھا قصر سلیمان بن داود عليه السلام 
وهو مبني على أساطين الرحام] . 


t\o 


إرم ذات الحماد 


روبها قبر إلياس النبي عليه السلام: قالوا إن ذلك الموضع يسمى [بك] 
في قدمم الأزمان حتى عبد بنو إسرائيل بها صنماً اسمه بعلء فأضافوا 
الصنم إلى ذلك الموضع ثم صار الجموع اسماً للمدينة وأهلها على 
عبادة هذا الصنم» فبعث الله إليهم إلياس النبي عليه ّ 
فحبسَ عنهم القطر ثلاث سنين. فقال لهم نبي الله: استسقو 
أصنامكم فإن سقيتم فانم على الحق» ولا فاي ادعو الله 
لیسقیکم» فإن سقيتم فآمنوا بالله وحده فاح ر جوا أصنامهم واستسقوا 
وتضرعوا فما أفادهم شيئاً فرجعو! إلى نبي الله فخرج ودعا فظهر من 
ر 
الآفاق وأغاثهم غيغاً ا اض البلادء وأحيا العباد فما ادرا إا 
شر کا فسأل الله تعالی أن يریحه منهم فأوحی الله تعالی أن حرج 
إلى مکان کذا فخرج ومع السبع فرأی فرساً من نار فوثب عايه وسار 
الفرس به ولم يعرف بعد ذلك خبره]'". 

, 


رواية الأبشيهي 
[حكى الشعبي في كتاب (سير الملوك) أن شداد بن عاد ملك جميع الدنيا. 
وکان قومه قوم عادٍ د الأرلىء زادهم الله بسطة في الأجسام وقوة حتى قالوا 
من اشد منا قوة؟ قال الله تعالى: فلم يروا أن الله الذي حلقهم هو اشد 
منهم قوة4"". وإن الله بعث إليهم هوداً نبياً فدعاهم إلى الله تعالى. فقال 
شذاد: «إن آمنتٌ بإلهك فماذا لي عنده؟) 

قال: 

«يعطيك ف في الاخحرة جئةٌ مبنية من ذهب ويواقيت ولۇلۇ وجميع أنواع 
الجواهر» 

قال شداد: 

«أنا أبني مثل هذه الجنة ولا أحتاج إلى ما تعدني به». 

فأمرَ شذّاد ألف أمير من جبابرة قوم عاد أن يخرجوا ويطلبوا أرضاً واسعة 
كثيرة الاءِ طيبة الهواء بعيدة عن ال جبالء ليبني فيها مدينة من ذهب. . فخرج 
أولفك الأمراء ومع كل أمير لف رجل من خدمه وحشمه» فساروا في الأرض 


41٦ 


اللاحق 


حتی وصلوا لی جبل عدن» فرأوا هناك أرضاً واسعة طيبة الهوايء فأعجبتهم 
تلك الأرض» فأمروا المهندسين والبتائين فخطوا مدينة مربعة الجوانب» دورها 
أربعون فرسخاً» من كل جهة عشرة فراسخ» فحفروا الأساس إلى الماء وبتوا 
الجدران بحجارة الجزع اليماني» حتى ظهر على وجه الأرض» ثم أحاطرا به 
سوراً ارتفاعه حمسة ذراع وغشُوه بصفائح من الفضة الممؤهة بالذهب» فلا 
يكاد يدرك البصر إذا أشرقت الشمس. 
وکان سداد قد بعث إلى جميع معادن الدنياء فاستخرج منها الذهب واتخذه 
لبناً ولم يترك ي أحد من الناس في جميع الدنياء شيا من الذهب إلا صب 
واستخرج الكنوز المدفونةء ثم بنى داخحل المديئة مائة الف قصر بعدد رؤساء 
نملكته» كل قصر على عَمَد من أنواع الزبرجد واليواقيت معقودة بالذهب» 
طول كل عمود مائة ذراع وأجرى في وسطها أنهاراً. وعمل منها جداول 
لتلك القصور والنازل وجعل حصاها من الذهب واليواقيت وحلّى قصورها 
بصفائح الذهب والفضةء وجعل على حافات الأنهار أنراع الشجر جذوعها 
من الذهب» رأوراقها وثمرها من أنواع الزبرجد واليواقيت واللالىء» وطلى 
حيطانها بالمسك والعنبر» وجعل نيها جنة مزخرفة له وجعل أشجارها الزمرد 
واوا وسائر أنواع العادن» ونصب عايها أنواع الطيور السموعة الصادخ 
منها والغود وغير ذلك. ٹم بنی حول المدينة مائة ت ألف منارة (. ..) فلما کمل 
بناؤها أمر في مشارق الأرض ومغاربها أن يتخذوا في البلاد الذهب والفضةء 
فاتخلوا جميع ما أمر به» فلما فرغوا من ذلك جميعه حرج شاد من 
حضرموت في أهل ملكته وقصد مدينة [إرم] ذات العماد. 
فلما أشرفَ عايها ورآها قال: 
«قد وصلتٌ إلى ما كان هود يعدني به بعد الموت وقد حصلت عليه في 
الدنيا» فلما أراد دخولها أمر الله تعالى» ملكاً» فصاح بهم صيحة الغضب.' 
وقبض ملك الموت أرواحهم في طرفة عين]. 


1¥ 


إرم ذات العماد 
الهرامش 


(۱) المسعودي» مروج الذهب» ج ۲»> ص .۳۲١‏ 

(۲) القرآن الكري سورة سبأً. 

.٠۹ الأزرقي غبار مکة ج ۱» ص 4۲ الآية:‎ )٣( 

.٠٠١ الأندلسي» نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب» ص‎ )٤( 

)٥(‏ هذه هي رواية وهب بن منبه وقد نقلها الأندلسي حرفياً. (أنظر التيجان). 

() البلاذري» فتوح البلدان» ص .۲٤‏ 

(۷) الأندلسي» نشوة الطرب في أخبار جاهلية العرب» ص ١4٠١ء‏ والألوسيء بلوغ 
الإرب» ج ۱» ص ۲۷۸. 

(۸) أي رخصة الأصابع ناعمتها. 

.۲۱۸ معجم البلدان» ص‎ )٩( 

)٠١(‏ سد مأرب. (وهذه رواية شائعة تخلط يرن ذي القرنين الحميري وبين الإسكندر ذي 

.۱۹۸٩ ۱۲۰ ابن كثيرء البداية والنهايةء ج ۱» ص‎ )۱١( 

.٠٠ ۲٢ القرآن الكري سورة الأحقاف الآیتان:‎ )٠۲( 

(۱۳) تفسیر النیسابوري: هامش کتاب الطبري» انجلد ۱۲ء ج ۳۰» ص .۸١‏ 

` الكشّاف عن حقائق غوامض التدزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» الجزء‎ )١٤( 
.۷٤۸ الرابم» ص‎ 

٠٤١ نشوة الطرب في أخبار جاهاية العرب:‎ )٠١( 

.٠۸ القرآن الكريم سورة سبأء الآية‎ )٠١( 

)٠۷(‏ الجبال المطلة على تهامة ما يلي اليمن. 

(۱۸) ص ۱۰۹. 

(۱۹) معجم البلدان. ص .٠۳۹‏ 

(۰( آثار البلادء ص ›»٠١٦‏ ویاقوت» لعجي ص ۳۹ء بعلبك. 

.٠٠۲ المستطرف في کل فن مستظرف» ج ۲» ص‎ )۲١( 

(۲۲) القرآن الكريم» سورة فصلت» الآية .٠١‏ 
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الشيطان والعرش: رحلة ابي سليمان إلى اليمنء ريا الرس للكب 
والئنشر بیروٽت» الطبعة الارلى ۱۹۹. 

كبش الحرقة: نموذج لجتمع القوميين العرب» رياض الرس للكتب والنشرء 
بیروت» الطبعة الأولى . 
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[ س 


464 114 ¥ VF «£1 «1۸ د‎ 
10% 

٣٢۲١ ۳۲۲ ۳۲۱ ۰۲۲۱ آشور‎ 

الآلوسي 4 


VY! "4 AA co إبراهيم (البي)‎ 
AEF AFocfYY 114 AF (V4 


Ié cot (Noo (Aor Ato 
cfYa cFVE FVFT (FEA F1۸ 
FAA FAY FAN PVA VY 
۲١۳ ۲۹۲ ۲۹۱ ۲۱ أبرهة الجشي‎ 
YE YF FY CFVF Y4 
٤۱١ الأبشيهي ۱۸ء ۲۰ء‎ 

١ ابن بي سفيان» معاوية ۰4۲۳ ۴۹ء‎ 
cAf cAI cA* cE <Y e44 CV 
fFeA f01 <1: 1 <40 AA 

ابن الجوزي ۳۱۳ 

ابن حجر وائل ٤ء ۲٣۰‏ 

ابن خلدرن ٤۳ء‏ ۱۲۸6ء ٩۹۸٩‏ 

CTIA 4۹° CYA" f4 این الزبير‎ 
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فهرس الأعلا 


۲۹ 

ء۴۹١١‎ 4۹۸۹ ۱۸٦ ٦٩ ابن عباس‎ 
YAY cT 1V <11 

اب عربي 2 

ابن عفیر ٤٠١‏ 

ابن عنر ۲۳۲ 

Yt ece c44 أبن قلابةء عبد الله‎ 
cA» EVA VY oY (4F fo 
FV cFoY <41 <44 cAA «Af 
41۲ 

ء١٤‎ ء۷٥‎ ه٣‎ >۴۹ ۱۷ ابن کٹیر‎ 
tA ce AIAAIE AY 
ء٤١‎ ۱٩٩1 ۸ ۵۱ ابن الكليي‎ 
PAY FAI CFVV FV FY 
›)۲۰ ۹ )۴ ۰۸ ۱۹٩ ۱۹۸ ابن هتظرر‎ 
YAV Yo c1: 

eff o¥feo Aff ء۱٤١۳ ابن هشام‎ 
۳۸۹ 

أبر بكر الصديق ۱۸۴۳ 

بو الجسن أحمد بن فارس ١١١‏ 

أیو الدقیش ٠۸۹‏ 

1 ٤١ أبيمالك‎ 


إرم ذات العماد 


cAI VF VY ce 1 co الأزرقي‎ 
Yé AVF AIT Ae N44 
f CFAV FE Ff c4 
A1 Affe 1¥ إسحق بن إبراهيم‎ 
FVo (VY (10 110 

۱٤۸ ۱۳٤ ۱۱۹۷ إسرائیل‎ 
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